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شکر وتنویه 


لم يكن العثور على ناشر لهذه الأوراق عملاً سهلاً. وهذا 
توقعته منذ البدایة؛ فقد لا dey‏ ناشر یجازف من أجل کتاب 
قد يمنع في أكثر من th‏ عربي. وبالفعل كنت آرسلت الکتاب 
إلى آکثر من ناشرء وبينهم oF‏ قرأ مسودة الکتاب كلمة کلمت 
وبعد شهور من انتظار الاصدار عاد الناشر إلى الاعتذار. وأحيانا 
يتمّ إعلامي Ob‏ الکتاب قيد الطباعة فأنتظرء ثم یتعدّی الانتظار 
حولا كاملاء ثم أسأل عن المآلء ثم يكون الرد اعتذارا مفاجتا 
ركنا ان بان جك تاشر ا اد و هی ال تا ام ند 

وبالفعل» فقد نبهني صديقي المفکر السوري جورج 
طرابيشي إلى أن منسوب الجرأة في هذا الکتاب یفوق المعذل 
العربيٌ المسموح. لا سيما بالنظر إلى هذا الذي يصز على تسمیته 
ب»الخريف العربی». لكنى اعتبرت ذلك التحذير حافزا لى قصد 
المحاولة» وغساني اننا في إقناع صاحب «نقد نقد العقل 
العربي» Ob‏ الزبیع لا یزال ربیع ولو قليلاء وفقط تتخلله أشتيّة 
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وأعاصير. هذاء ولا آملك في كل الاحوال إلا أن LAT‏ على يديه 
وأقدّر ملاحظاته التي آفادتني كثيراً 125 

كما آشکر صدیقی الباحث والمستشرق ستیفن آلف GA‏ 
شجّعني على المضي قدماً في بناء فرضياتي حول العلاقة بين 
الوحي الرّباني والقرآن المحمدي» وقد تكرّم بترجمة بعض فصول 
هذا العمل ونشرها GUL‏ الانجليزية. 

كما لا یفوتنی فى الأخير أن آوجه تحية خاصة للأستاذ حسن 
ياغي من دار التنوير الذي تمکن بفعل قراءته النقدية من إنقاذ هذا 
العمل من هنات وهفوات كادت تعتوره. ما يعني أني كسبت منه 
سلفا ومسبقا ما لم أكسبه من ناشرين آخرين. وإن وُجدت أخطاء 
باقية فوحدي أتحمّل مسؤوليتها الكاملة. 

۶ 0 af . ae 

وان قدر لهذا العمل أن يخرج للوجود. لعل سر ذلك آني 
لم أيأس في أي لحظة من اللحظات رغم كل الکوابح والکبوات؛ 
والمحاذیر والتحذیرات. وها Ui‏ اعد الکرة مرة أخرص» بأسلوب 

وان كان الأمل من الإيمان» LB‏ لم آحف يوماً إيماني بالله 
الواحد الأحد. فقط -وكما أردد دوما- دون call‏ لا قداسة لشیء 
ذاك سقفی الوحيد» ذاك خطى الأحمر. 

وبه وجب التنويه والسلام. 

شلالات أوزد» وسط المغرب 
بتاریخ 16/ 6 2014 
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مه مهم 


تقدیم 


آحاول في هذا الکتاب أن آستلهم مقاربات كل من الفارابي 
وابن عربي وسبینوزا لمفهوم النبوة» وكذلك آستلهم آراء عدد من 
Peer a N E a‏ 
القبانجي» وأیضا cul‏ ستثمر بعض المفاهيم والتصورات التراثية التي 
صاغها جورج طرابيشي في مشروعه النقدي» وقبل هذا وذاك 
آعتمد اساسا على علماء القرآن القدماء (السيوطي والقرطبي 
والسجستاني وغیرهم)» وه إلى ر بعض المستشرقین على 
رآسهم تیودور نولدکه لكي آستنتج تج في الأخير أطروحة متكاملة 
قد تساعدنا في إعادة بناء العلاقة مع النص القرآني على أساس 
حي رياف فى E‏ بیدا عن آي توظیف 
سياسي أو تحريضي أو إيديولوجي قد ينتج البغضاء والطغيان 
والتطرف. 
اقول 

يعبّر القرآن الكريم عن ثلاث قضايا متفاوتة» لا يجوز بأي 
حال من الأحوال أن نستمرٌ في الخلط بينها : أولاء قضية الوحي 
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الالاهي؛ انیا قضية القرآن المحمّدي؛ MU‏ قضية المصحف 
العثمانی. 

إننا نعتبر قضية الوحي الالاهي بمثابة قضية منفصلة ومستقلة 
عن قضية القرآن المحمديء فالقرآن خطاب لغوي قام به النبي 
القرشي للصور الوحيانية» خضع في کل صوره وآطواره للظروف 
الذاتية والموضوعية لشخصيّة ار سول عليه السلام : 

- الظروف الذاتية» تتعلق بمزاج وثقافة وشخصية وانفعالات 
الرّسول» وهذا ما یفسر التفاوت العاطفي والانفعالي والتفسي بين 
مختلف آيات وسور الخطاب القرآني. وهذا باعتراف الخطاب 
القرآني نفسه كما سنری. 

- الظروف الموضوعية تتعلق عموماً بأسباب النزول وسیاق 
التنزیل وملابسات الأسئلة» والظروف الواقعية والتاريخية وهذا 
ما یفسر اختلاف الاحوال وتضارب الاحکام واشتباه المعاني 
واحتمال الأوجه. وهذا مرّة أخرى» باعتراف الخطاب القرآني 
نفسه كما سنری. 

وهناك Lal‏ قضية المصحف العثماني من حيث كونها 
قضية منفصلة ومستقلة في الزمان والحوال» وفي المضامين 
والأشكال» عن قضية الوحي الربّاني JS‏ تأكيد» وأيضا عن قضية 
القرآن المحمدي على وجه التحديد» وهي ثمرة اجتهاد تاريخي 
آنجزه المسلمون على مدی سنوات طويلة. 

إذأء نحن لا نعرف القرآن الکریم على وجه الدقة والتحديد 
الا من خلال تمظهره الأخير: المصحف العثماني. 
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الفكر الجديد 


S|‏ القرآن ترجمة بشرية للصور الوحيانيّة» التي لها مصدر 
إلهي وربّاني بالفعل» غير آنها ترجمة آنجزها الرّسول نفسه في 
خطاب وه إلى الناس في تلك العصور القديمة الماضية وفق 
ثقافتهم وظروفهم ومدرکاتهم. 

OY,‏ الأمر کذلك. فقد تمّت صياغة الوحي الرباني 
باستعمال المعطیات التالية : 

أولاء باستعمال لغة عربية بليغة بالفعل» غير آنها تنتمي إلى 
مرحلة ما قبل قواعد النحو. 

ثانياء باستعمال مفاهیم سياسية واضحة بالفعل. غير آنها 
تنتمي إلى مرحلة ما قبل دولة المؤسسات. 

AIL‏ باستعمال مفاهیم علمية يدركها الناس غير آنها تنتمي 
إلى مرحلة ما قبل مناهج العلم. 

لهذا السبب. لا يجوز لنا بأي حال من الاحوال أن نقیّم القرآن 
بمقاشن اللحداثة الساسة tally‏ موق OLN‏ ولا 
یجوز لنا آن نتعامل معه کنص ذ في العلم أو السياسة أو الأخلاق. 
وإذا فعلنا ذلك فإتنا سنقترف جرماً (eS‏ وسنظلم القرآن ظلماً 
عظیما. كما یحاول أن یفعل بعض الذین یقدّمون تفسیرات لبعض 
الاکتشافات العلمية عن طریق ربطها بالقرآن» مثل الحدیث 
عن الذرّة والکواکب والاکتشافات الطرية,. وغیر ذلك. وهی 
اکتشافات معرّضة للتجاوز عن طريق اکتشافات جديدة تُخطّئها 
أو تنفيهاء وتجعل القرآن الكريم الذي هو خطاب تعبّدي عرضة 
لتأويلات متهافتة تدّعي لنفسها العلم في حين آنها لا ت تتسق أبداً مع 
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شروط العلم. بل هي تأويلات تضع القرآن في مواضع تقلل من 
قيمته مذعية تأكيد ما جاء فيه» وهو عمل لا یطلبه الخطاب القرآني 
القرآن خطاب تعبّدی خالص. 
را 265 پیات انا سی دض سس 


القسم الأول 


من النص إلى الأدلجة 
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ما القرآن؟ 


خطأ شائع یحتاج إلى تصویب : عندما نتکلم عن القرآن» 
dole‏ ما نخلط بين ثلاث ظواهر مختلفة شكلاً ومضمونا. بل 
قد لا یکون الأمر مجرد Les‏ طاری» لعله خطيئة أصلية تتوارثها 
آبحاث القرآن -بما في ذلك الأبحاث العقلانية- فتأتي النتائج في 
كل مرّة لفائدة الفکر السَلفی والأصولی. وتحدیدا آمامنا مسلمة 
تشبه الحلقة المفرغة التي تعیدنا بعد كل جهد تجديدي إلى نقطة 
الجمود. المُسلّمة یش بت من الاية التي تقول = ba‏ وبالفهم 
الحخرفي: (کل من عند الله) سورة النساء الاية 8 7. 

وغایتنا مساءلة المسلمة. 


لكن» ليس القرآن کلام الله بالتمام والکمال؟ آلیس الله 


بضمير الغیب تحدیدا؟ 
لن نصادر على المطلوب. والمطلوب أن نتفکر في العبارة 
كل من عند الله): هل المقصود بالعبارة أن المصحف الذي 
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بين أيديناء بترتیبه وتبویبه وقواعد کتابته ورسمه وخطه وتنقيطه 
وتنوينه» هو أيضا من عند الله؟ 

واقعة قديمة وشمت ذاكرتي» آذکرها قبل المتابعة : 

كنا في مرحلة الدراسة الاعدادية نقراً سورة المعارج بقراءة 
ورش التي لا نعرف غیرها في المغرب. فخطر لي أن آسأل أستاذ 
التربية الاسلامية : لماذا لا نضیف الهمزة إلى (سال سائل...) 
فنقول TL»)‏ سائل)؛ وهکذا یکون المعنی آوضح؟ آجابني بحسم: 
لا يجوز لنا ولاأي سبب كان أن نبدل کلام الله. قلت: ولو بهمزة 
واحدة!؟ فرد غاضباً: ولو بنصف همزة» ولو a‏ همزة» ولو بقطرة 
مداد من الهمزة. وخطر لي أن آسأله: ومن آدرانا أن الله آملاها 
بدون همزة؟ فما كان منه إلا أن صفعني على خدّي ثم طردني من 
الفصل رافضاً استقبالي الا باعتذار. 

لا آذکر كيف تخطيث الشْعور بالاهانة. لكني أذكر فقط 
كيف رادت قناعتي بالسوال وأحسست آني آمام سر لا يراد لي أن 
آقربه. وهکذا کان. 


مرت سنوات طوال على تلك الواقعة قبل أن آفهم في 
الاخیر» IS‏ بساطة وبداهة ومعقولية» Ob‏ الله لا علاقة له بأي 
بأي همزة تکتب أو لا تکتب فوق أو تحت AY‏ ولا علاقة 
له بالکثیر من التفاصیل الاملائية والكلامية والنصیة وهذه كلها 
تدخل ضمن الاساطیر الموسسة Sa‏ الاصولي ALS y‏ 
آساطیر إن لم نتجاوزها عن طریق فتح النقاش حولها لن یکون 


في مجتمعاتنا تجدید ولا مّن یجددون ولا تنوير ولا مَن ینورون؛ 
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وسنبقى خاضعين لذلك الفكر السلفي الأصولي الذي يرف أن 
على المسلمين العودة للاحتکام» بل وللعیش» وفق عقلية وأحكام 
تلك الفترة التي أحكم فيها هذا التفكير السلفي الأصولي سيطرته. 
وأغرقنا في قرون طويلة من الحدود التي يضعها للدولة ولطرق 
العیش وللقانون -عفوا الشریعة-.. وللتفکیر. 

إجراء بسيط : 

ا دفعنا مسلمة (کل من عند (alll‏ إلى حدودها القصوی 
فسنقع في مستنقع الآراء الاکثر سذاجةء والتي تظن Ob‏ المصحف 
بخطه وآوراقه» وربّما بمداده آیضاء كل من عند الله! 

ومن ثم فقد کان الا جدر بنا OF‏ نسمیه بالمصحف الرباني 
أو الالهي! الا أن الواقع يؤكده الاصطلاح نفسه : المصحف 
العثماني. 

إذاء نحتاج للقیام بخطوة إلى الوراء ومساءلة المسلمة بدءاً 
بالسؤال : هل القرآن فعلا کلام الله؟ هل القرآن نص abel‏ الذات 
الالهية بالتمام والکمال؟ 

لكن» ألا یحتمل هذا السّؤال مكراً Lae‏ وذلك حين يشل 
قدراتنا على الإبداع ويضعنا بين جوابين يقينيين متطرفين لا ثالث 
بينهما أو دونهما : ما تأكيد غيبيٌ مطلق أو نفي وضعانيٌ مطلق؟ 

ا فن قدو من اا 

في کل الأحوال» لا توجد آجوبة جيدة عن أسئلة سيئة. 
لذلك شو CS‏ علینا أن نسائل السوال آولا. 
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ما المقصود بالقرآن؟ 

بمعزل عن التزعات الاختزالیق. فى شقیها الغيبى 
والوشبعاتى Al dae‏ آن کاس القول على SOE‏ ام ان 

1- الوحي الرباني» وهو يحيل إلى الصور الوحيانية التي 
استشعر ها الزسول وتمثلهاء اما عبر قوته التخييلية كما يقول كل 
من الفارابي وابن عربي وسبینوزا عن تجارب النبوق أو عبر القلب 
والوجدان كما يشرح أحمد القبانجي. وفي الأخير فان کلام القرآن 
هو کلام النبي المؤيّد بالارادة الالهية كما یوضح محمد مجتهد 
الشبستري. 

2- القرآن المحمّدي» وهو ثمرة جهد الزسول في تأويل 
الوحي وترجمة الاشارات الالهية إلى عبارات بشرية» انطلاقا من 
وعبه وثقافته ومزاجه وشخصیته وقدراته التأويلية. وقد استغرق 
هذا الجهد ما یقارب ربع قرن من الزمن. والمؤكد أن هذا الفارق 
بين القرآن المحمدي والوحي الرباني قد سبق إلى التعبیر عنه 

Agee \‏ الشبستري2) 

3- المصحف العثمانى. وهو ثمرة جهد المسلمين فى 
تحويل القرآن المحمدي -خلال مرحلة أولى- من آيات شفهية 
(1) عبد الكريم شروس» بسط التجربة النبوية» ترجمة أحمد القبانجي» منشورات الجمل» بيروت 


- بغداد. 2009. 
(2) الشيخ محمد مجتهد الشبستري» قراءة بشرية للدین ترجمة آحمد القبانجى» منشورات 


الجمل. بیروت - بغداد 2009. 
18 
wal si‏ 


متناثرة إلى مصاحف متعددق ثم -خلال مرحلة ثانية- من 
مصاحف متعددة إلى مصحف Joly‏ وجامع وفق نمط معین 
من التأليف والتبویب والترتیب» وبحسب قواعد محددة في اللغة 
و کات By‏ اسك aeons‏ ات رعق 
الزمن على الأقل. وللتذکین فقد تمّت مفهمة هذا الجهد على ید 
جورج طرابيشي» في حدیثه عن «مَصحَفة الق OOS‏ 

نعيد القول بعبارة آخری : عند الکلام عن الخطاب القرآني» 
نحن آمام ثلاثة مستویات من التمظهر : أولاء الوحي الرباني» وهو 
عبارة عن صور وحيانية افيها غموض» یستشعرها الرسول ویحاول 
التعبیر عنها انطلاقاً من ثقافته ولغته وبیتته؛ ASU‏ القرآن المحمدي» 
وهو عبارة عن OUI‏ شفهية في الغالب متفرقة في الصدور وبعض 
الأدوات. بما فیها الآيات التي يُفترض أو یحتمل آنها سخت أو 
ربما يُعتقد آنها سیت (ما ننسخ من آية أو ننسها...) الاية 106من 
سورة البقرة؛ ثالثاء المصحف العثماني وهو الذي اتخذ شکل نص 
رسمي» جمعه ورتبه وشگله ونونه ونقطه المسلمون بعد وفاة 
ال ر شرل peg‏ سار اقفر قیقر ات feted‏ 

المشكلة بكل وضوح أن تعامّلنا مع القرآن لم يعد ممكناً إلا 
من خلال تمظهره الأخین أي المصحف العثمانی. بل» حتى هذا 
المستوی لا ند رکه إلا جاوزا طالما آن الخ الأصلية لمصحف 
عثمان كانت ولا تزال في حکم المفقودة ولسنا نملك الیوم من 
آمرها سوی النسخ المتأخرة» وهي نسخ تمّت إعادة کتابتها عقب 


(1) جورج طرابيشي إشكاليات العقل العربي؛ دار الساقی» بیروت - لندن الطبعة الر ابعة 1 ۰2 
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تقعید اللغة والکتابة والخط وعلی الأرجح في زمن BIE‏ عبد 
الملك بن مروان. 


السؤال : أين «كلام الله» من كل هذا؟ 
الإجابة : إننا لا نملك من ers»‏ الله» خ غير «كلام رسول (aU‏ 
على وجه التحديد. 


وهذا ما ينسجم إلى حد ما مع الاتجاه الذي يدعو إليه الشيخ 
محمد الشبستري حين كتب يقول : «من الواضح LST‏ لو تبنینا هذا 
الاتجاه فإن الكلام الوحياني الذي نقله النبي للناس يصبح كلام 
ذلك الانسان النبی الذي يتميز بتأييد الإرادة الإلهية ca)‏ وفی هذه 
الصورة» Lary‏ أن هذا الكلام هو كلام بشر» فسوف يكون من 
الممكن فهمه من خلال المعايير الموجودة لفهم كلام GLY‏ 

لکن» رغم ذلك» یر يبقى المشكل شائكاً بعض الشّيء! 

أقترح إعادة مقاربة المسألة بأسلوب مبسّط وعبر طرح سؤال 

بكل تأكيد» لولا القمح لما كان هناك خبز. لكن هل هذا 
AR‏ حتى نقول إن المزارع هو صانع الخبز!؟ 

ليس ثمة من شك في أن صانع الخبز هو الخبّاز وليس 
المزارع» ولكن ما كان لهذا الآخير أن يصنع الخبز لولا المادّة 
الأولية التي هي القمح. 


)1( الشيخ محمد الشبستري» قراءة بشرية للدین» ترجمة ين القبانجى» منشورات الجمل 
بیروت-بغداد» الطبعة الأولى» ۰2009 ص : 199. 
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وهکذا.. 

نسبة القرآن إلى الله هي على نحو نسبة الخبز إلى المزارع. 

بمعنى : 

لولا وجود الله لما وجد القرآن» لکن لیس القرآن کلام 
cal‏ مثلما ليس الخبز صنيعة المزارع. الله هو مُنتج المادّة الخام 
التي هي الوحيء مثلما أن المزارع هو منتج المادة الخام التي هي 
القمح. وکما أن الخبّاز هو الذي حول القمح إلى خبز وفق رژیته 
الخاصة ومهاراته الفنية وقدراته الابداعية» کذلك فان الرسول هو 
مَنْ قام بتأويل الوحي وتحویله إلى عبارات وکلمات وفق رؤيته 
الخاصة. 

نستخلص من ذلك OF‏ القرآن هو کلام الرّسول محمد 
عليه السلام» کلامه الذي يعبر عن ثقافته ولخته وشخصیته وبيئته 
وعصره. وهذا دون أن ننفی دور الله الذي هو الموحی ومصدر 
المادّة الخام. ۱ ۱ 

وبالأحرى» حين نضع نصب آعیننا آننا لا نعرف من أمر 
الخطاب القرآنی سوی المصحف المدوّن على نحو معیّن 
من قواعد الکتابة وضوابط الاملاء وظروف الجمع وخلفیّات 
الترتیب» یکون بوسعنا القول إِنّْنا آمام نص بشري بلا خلاف» أو 
هکذا یفترض. 

عود علی بدء. 

ریما تبدو الأمور آکثر وضوحاً OW‏ فعند الکلام عن القرآن 
لا يجوز الخلط بين ثلاثة مستویات : 
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ee Si‏ الا لاهي الذي ألم الرسول» ويمثل المادة 
الخام» ولا نعرفه الا عبر التأويل المحمّدي. 

Ast‏ القرآن المحمدي» وهو نتاج تأويل الرّسول لاشارات 
الوحي الإلهي. وهو بدوره لا نعرفه إلا من خلال التأويل 

ا المصحف العثمانی» ویمثل الصياغة النضية ار سمية 
للقرآن المحمدي الذي هو بدوره أيضاً تأويل للوحي. 

هذا يعني آننا لا نملك من آمر القرآن الیوم سوی نسخ لنسخ؛ 
ولا نعرف عنه سوی تأويلات لتأويلات. وهذا يكفي لكي تقول إن 
تسخ المصحف العثماني التي صارت بين آیدینا -باختلافها في 
القراءات- نصوص بشرية تاريخية ترائية وأرضيّة» IS‏ ما تعنیه 
الکلمات من دلالات. صحیح أن منبعها الأوّل إلهام إلهِىّ» لکن 
تسود رت العا اكان 

والأصح أن نقول : 

إن الوحي الالاهي بعد أن صيّره الزسول عليه السلام قرآنا 
محمدیا ثم صيّره Sl call‏ مها tile‏ ضار اشا 
بلغة البشر وعلى قدر أفهامهم. 
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كانت الأديان -ولعلها لا تزال- ثورة روحيّة غایتها سمو 
الوجدان وتهذیب الانفعالات البدائية للانسان. لکنها ظهرت 
في مجتمعات العالم القدیم» عالم ما قبل الحداثة وما قبل دولة 
الموسسات والحق والقانون» ما قبل الثورة الكوبرنيكية والعصر 
الصناعي والعلم الحدیث. وما قبل الاعلان العالمي لحقوق 
الانسان By‏ المواطنة وحقوق المرأة والفرد والأقليات والطفل. 

لذلك. جاءت الادیان موسومة بمیسم القدامة أي بمفاهیم 
وقیم العالم القديم» وبذلك عندم نجمّدها في زمانها ونمد هذا 
الزمان إلى کل عصر تبدو وكأنها آمست عائقا يحول دون بلوغنا 
مرحلة الحداثة. 

ریما نحن نقف الیوم على آبواب الحداثة» أو هكذا يفترض» 
لكننا نقف عاجزين مترددین» خائفين متوجسین, نتقدم بمقدا 
ونتردد أو نرتد بمقادیر. لا نجرؤ على الولوج ولا نستطیع ار جوع. 
آمامنا عقبة كأداء تعیقنا وتمنعنا : النص الدینی» JS‏ تراکماته 
Bees‏ ۱ 
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إمكانية الرّهان على مرجعية الخطاب الق رآني لتقویض سلطة 
النص الحدیثی» والانعتاق من pul‏ نصوص الحدیث التی شهدت 
تضخماً تصاعدیا؛ هي المنطلق المسوّغ لمشروع المفکر العربي 
جورج طرابيشي» والمتولد عن ملحمة نقد نقد العقل العربي بدءا 
من نظرية العقل وانتهاء إلى من إسلام الق رآن إلى إسلام الحدیث. 
وفی هذا يوافقه جل القرآنيين» أو نحسب الأمر کذلك. 

لكن يبقى إجراء آخرء خطوة أخرى قبل الخروج من عتمة 
القدامة ودخول عتبة الحداثة. ذلك أن الانغلاق اللأهوتى الذي 
لا نزال نتخبط في ظلمته إلى اليوم هو مُحصّلة انقلابين قديمين 
ولیس مجرّد انقلاب واحد. نعم هناك «انقلاب سني»» استعرضه 
طرابيشي باسهاب. وهو الانقلاب الذي حول الرّسول إلى أقنوم 
Ob‏ يجاور الذات الإلهية بل يجاوزها أحيانأء ما أفسد مبدأ التوحيد 
الربوبى الذي هو القصد والغاية. لكن الحاصل Lad‏ «انقلاب 
مصحفي» بموجبه أصبح النص القرآني ذاته أقنوماً ثانياً أو ثالثاً. 

إجمالاً نقول» تعرّض الإسلام الرّباني لانقلابين متواليين أو 
متوازيين : انقلاب سني/ أصحاحي. وانقلاب NB‏ | مصحفي. 

حمّل المسلمون النص القرآني على كل الوجوه المحتملت 
طرقوا كل الممكنات التفسيرية المتاحة» جرّبوا جميع المستويات 
التأويلية» من مناهج الظاهر إلى مدارج الباطن» مذدوا القياس الى 
أبعد مدى ممکن» جربوا الانتقائية بكافة متاحاتهاء لكن لا جدوى 
ae ۱ . 3‏ : 5 ۲ 
ترجى. كما لو كانوا يحملون صحرهة سيزيف إلى الاعلی نم 
تتدحرج» فیعودون إليها من جديد. 
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هل المقصود أن قدر الحداثة الاسلامية أن تمرٌ عبر طريق 
الخروج علی الدین؟ 

فرق بين الخروج على الدين والخروج من الدین» كما 
أوضح طرابيشي ذ فى أكثر من deals‏ الخروج على الدين قرار 
شخصي ale‏ الفرد في أي لحظة والخروج من الذين مشروع 
مجتمعي ينطلق من «ديانة الشعب» ویسعی إلى أن يضفي علیها 
أكبر قدر من المعقولية والعلمتة. ۱ 

من وجهة نظر الحش السليم» لا مشكلة في أن نؤمن بالله. 
بل قد یمثل الإيمان بالله خبرة روحية مفتوحة على سمو الشخص 
وتسامی النفس وسعة الخیال. إنما المشكلة کل المشكلة أن نؤمن 
لرن فة تدا واو تک الل وق الأراذة تفیل 
الإبداع» ثم نقول عنها إنها نصوص الله. كما لو كان الله كاتباً أو 
مؤلفاً أو jae‏ وهذا لا يقبله العقل السليم إلا من باب التسليم 
الانقيادي الذي قد يفتح باب الإيمان الأعمى بأي شيء. وهنا 
تتجلى إحدى ثغرات العقلانية الكانطية. 

معضلة النصوص الدينية BIS‏ الأديان (مثل المصاحف 
والاناجیل والأسفار والوصایا والصحف والزبور...) آنها بت 
في مرحلة كان فیها المجتمع بلا موسسات. والسلطة بلا قوانین» 
والمعرفة بلا مناهج» واللغة بلا قواعد. وبالتالي طبيعي أن تبدو 
لنا تلك التصوص الیوم قاصرة عن إنتاج أي نظام قِيّمي أو معرفي 
فعال بقدر ما تبدو للبعض أنها قابلة لكل التأويلات والتفسيرات 
مهما بدت متناقضة. 
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غير آن الحدیث عن القصور لیس انتقاصاً من الذات الالهية 
كما by‏ «عبّدة النصوص». لکنه تأكيد لحقيقة بديهية : الکمال 
للخالق دون المخلوق. 

IS‏ تأكيد» القرآن مخلوق كما أكد المعتزلة قديماً. ونضیف 
Ob‏ جمیع المخلوقات محکوم علیها بالنقص والنسبية والعَرّضية 
والزوال. وإذا كان هذا شأن كل مخلوق» بما في ذلك المخلوق 
البشري Lal‏ فما بالك بالقرآن» وهو -في بدئه ومنتهاه- وحي 
إشاري تلقاه نبيّ «يمشي في الأسواق». ثم تمثله وفق تصوراته. 
ثم تأوله تبعا لثقافته» ثم صاغه في شكل عبارات بحسب المتاح 
اللغوي والمفاهيمي لدیه» ثم دونه المدونون باعتماد أدوات بعيدة 
عن BU‏ (عظام وأوراق آشجار وصفائح حجرية...)» ثم جمع 
أوّل الامر کیفما أمكن» ثم.. للحكاية تفاصیل سنأتي على ذکرها 
آو ذکر بعضها. 

في کل الاحوال. لا وجود لکلام کامل ومکتمل. 

هكذا حال OT all‏ الذي هو کلام أَنشی بلغة آنشأها البشر. 

فضلا عما قيل» OL‏ الکلام لیس حلاً مثالياً لمعضلة التفاهم؛ 
ٍذ یتیح التحاور بقدرما یضع ألغاما في طریق التفاهم. 

الکلام اصطلاحاً يعني الجرح والالم. 

هکذا یکون الاشکال في النص القرآني مزدوجا؛ فهو ول 
نص مخلوق يسري عليه ما يشري على ساثر المخلوقات» وهو 
Lt‏ نص قیل وکتب بلغة ody pty‏ طبيعية وضعية» کانت لا تزال 
قيد التقعید. 
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وهو خطاب یعکس في مضمونه مفاهیم وقیم العالم 
القديم» عالم ما قبل نشوء الدولة» وما قبل نشوء العلم» وما قبل 
قيم المواطنة. 

الأصل في الخطاب القرآني -باعتباره وحياً إلهياً صار كلاماً 
مخلوقا yey‏ بلغة بشرية- هو نقص التعبير وسوء الفهم. لذلك 
آصدق وأدق وآعمق ما قيل عنه إن آياته حمالة آوجه وهذا ما قاله 
الامام علي بن أبي طالب. 

في المقابل» جانبان باقيان ما بقي القرآن : الإيقاع الشعري 
الجمالي لا سيمافي الآيات المكيات» والوقع التعبّدي الابتهالي في 
مجمل القرآن. بل» لعل الأمر Glare‏ بشكل واحد. هو نفس الشكل» 
طالما الجمال والابتهال سيان. وذلك هو الروح الإلاهي فيه. 

هذا يعنى أن المضامين المعرفية والتشريعية المحضة للنص 
الدينى آيلة إلى التبدل أو الزوال» بل لعلها تبدلت وزال بعضها 
بزوال أسباب نزولها. 

لقد ظهرت الأديان فى مرحلة ما قبل الدولة الحديثة وما قبل 
من حيث Be‏ الإنسان بالانسان أو علاقة الإنسان بالطبيعة» أو 
علاقة الإنسان بالله. UU‏ جاءت النصوص الدينية موسومة 
بمیسم النظرة السحرية للعالم. 

هكذاء OB‏ الإصلاح الديني -الذي لم يكتمل في الغرب 
لكنه في الإسلام لم يبدأ بعد- رهين بتحرير الخطاب الديني 
من مفاهيم وقيم العالم القديم» أي تحريره من مفاهيم الطاعة 
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والولاء والتحريم» ومن قيم العار والعورة والتابو» ومن وساوس 
التعویذات والرقية والتنجیم. 

عدا هذاء لن یکون هناك إصلاح ديني ولا هم یحزنون. 

لکن» هل أفق کهذا ممکن GOV‏ 

لعل الم هنا عدن اا الو لكو ها شور 
هذا يكون إصلاحاً ؟ 

رت سائل یتساءل قبلا : إذا كان الدين ينتمي إلى العالم 
القديم؟ وإذا كان مكان الآديان متحف التاريخ ؟ فما جدوى هذا 
الوقت المبذول في التفكير في الدين والإصلاح الديني إذا؟ 

حقاء لا آملك خيالاً يمكنني من تصوّر وجود عالم بلا 
آدیان. لکنی فى المقابل سیکون وعبى جامدا متجمدا حتى “Bl‏ 
أن الادیان ستدوم بنفس تصوراتها السحرية إلى الابد. 

ینطبق هذا القول على الاسلام Lad‏ بل هو عليه ABT‏ 
انطباقاً. 

من الراجح أن Se‏ الإسلام طويلاً. لكن للبقاء ثمن» إذ 
الکثیر من «مسلمات» الاسلام فنیت» والکثیرمنها ستفنی ولن 
يبقى منها سوی أضغاث آوهام. 

ماذا سيبقى من هذا الاسلام؟ 

ببساطة مبداً ساس یستحق البقاء : مبدأ التوحيد الربوبي 
الخالص ذلا إله إلا الله بلا زوائد تتتمی فى الغالب أو على 
الأرجم إلى العالم القدیم. عالم كان یوازنه الأنبیاء كما كان یفعل 
ذلك الآلهة من قبل. في المقابل» هناك ما ينتظر شهادة الوفاة: 


28 
١ الجديد‎ sal 


لس 


شريعة الأحکام البدوية والبدائية» من قبیل Cae‏ والفيء 
والحدود والجزية والسبي والرّجم أو الجلدء وكل ما ین يمن إن 
أزمنة ما قبل الدولة» بل بالأحرى ما قبل دولة القانون. 

مشكلة الأصوليين أنهم قلبوا وشقلبوا المعادلة» وبدل 
التركيز على العقيدة التي هي جوهر رسالة الإسلام» فقد شغلوا 
الناس بكثرة الكلام عن الشريعة» والتي هي كلام الفقهاء على 
وجه التحدید» بمعنى أنها ثمرة جهد الفقهاء على مدى الف عام أو 
يزيد لغاية استنباط أحكام وقوانين وتشريعات من النص القرآني 
والحديثي وحتى الصحابي أو التابعي في بعض الأحيان. ولم يكن 
ذلك بريئاء بل لم يكن لوجه الله إنما هو في غالبيته» إن لم يكن 
cals‏ لوجه السلطة والسلطان. فى المقابل» أمست العقيدة هی 
ال ace es‏ وال التحطاب الا مرل اد من ا أو فى : 
oY‏ الشريعة تمثل atl‏ التسلّطي المنسجم مع المزاج الأصولي؛ 
ومن جهة ثانية» OY‏ العقيدة تمثل البعد التحزري للتوحيد الربوبي» 
وتفضح. ابتداء من یزعمون الکلام باسم الدين ومن ينصّبون 
آنفسهم حراس الدین» ومن یذعون آنهم هم أهل الذین. 

بالطبع ا Ges‏ إلى غير یل فانصا ی Dee‏ 
إسلاماً جديداً مختلفاً عن الإسلام الذي ورثناه عن تراثنا. لکن» 
أليس الخيال نفسه جوهر التجربة الدينية كما كان يرى ابن عربي» 
والفارابي» وسبينوزا وغيرهم؟ 

في مقابل ذلك» آفة الدين أن حرّاسه منعوا الناس من إعمال 
الالو الان راب ال و ت سروس الین مه 
روح التطور وطاقة الابداع» وجعلوه مجرد شعائر شكلية وصلوات 
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صورية وتعالیم He‏ وحرکات تكرارية ترسخ الزمن الداتري في 
الوعي وفي الافعال. 

آفة الدین «إيمان العجاتز» الذي Man!‏ الطموح ویقتل الابداع 
ويردد فى كل مناسبة أو من دون مناسبة : کل بدعة ضلالة» وکل 
ضلالة في النار. وإيمان أولئك الذين یقتلون كل إيمان؛ آلتك الذين 
يفرضون على الناس تصوّرهم للإيمان فيحوّلونهم إلى تابعين لهم 
ولآرائهم بدل أن یتبعوا جوارحهم التي تدلهم إلى الإيمان الحقيقي. 

آفتنا أن فقهاءنا المتأخرين أغلقوا باب النقاش في كل 
المسائل : الذات الإلهية lass‏ والمصاحف واختلافاتهاء 
والأصحاح وإسناداتهاء إلخ. في المقابل» لم يكن الانغلاق 
العقائدي داخل تراثنا المبكّر بهذا النحو الذي she‏ عليه الوم بل 
كان مجال النقاش أوسع وأرحب. 

فهل ضاقت الصدور؟ أم ضاقت الرَوية واتسعت العبارة (إذا 
قلبنا مقولة النفري الشهيرة)؟ 

من أمثلة هذا الضيق أن كان علماء القرآن والمصاحف 
والتفسير في الماضي آمثال السجستاني والطبري والقرطبي» وحتى 
المتأخرون منهم مثل السيوطي» يتكلمون بلا حرج عن الآيات التي 
ضاعت آو قدت أو الأخطاء النحوية في المصحف العثماني» آو 
المجاز القصصی في القرآن» بل حتی المجاز الاأخروي» ومسائل 
كثيرة في الإلهيات والنقلیات وال خرویات» من دون آدنی حرج. أما 
الیوم فیعد الخوض في مثل هذه القضایا ضربا من الکفر والاساءة 
للمشاعر الدينية «الهشة» للمسلمین. كما لو آننا آصبحنا فجأة Al‏ 
من المعاقين والیتامی وممن تجب مراعاة مشاعرهم. 
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هل هي آعراض متأخرة لمرض الهزيمة» تلك الهزيمة التي 
انتقلت من واقعة تاريخية لتغدو جرحاً نرجسياًء فعصاباً وسواسیاه 
ثم نکوصا جماعیا؟ 

مشکلتنا Ll‏ حبسنا آنفاسنا وحاصرنا آنفسنا في المغاور 
المقفرة. وبدل البحث عن الله في سعة الحياة الرحبة وخرير المیاه 
الا وعتویة الفاه ال عة يدل أن تحت عن الله فى الال 
والابداع وشاعرية وشغف الحياة» أصبحنا نفتش عنه في نصوص 
الموتی» نردد ما قالواء نید ما فعلواء نقلد ما علموا وما جهلوا لا 
تجرژ على عصیانهم ولا نقدر على إحيائهم. وبهذا النحو تنقلب 
الآية (وإليه ترجعون)؛ لیصبح الرّجوع إلى السلف المیت بدیلا 
عن مرجعية الله الحي . 

باسم الإسلام وبدعوى حماية الإسلام ((ممن!؟)) جاءت 
ردتنا هذه المرّة نحو عصور العشائر البدائیف حيث لا تبدو السلفية 
أكثر من ديانة بدائية أساسها عبادة الأسلاف. 

إنها فضيحة بكل المقاييس. 

فى هذا المنحدر النکوصی ارتدّت الثقافة الدينية الإسلامية 
عن مبدأ التوحيد الرّبوبي» وسقطت سهواً أو قصداً في شرك 
تقديس بل تأليه النص الديني. مع أن النص الديني هو في الأخير 
مجموعة نصوص تنتمي إلى عالم ما قبل دولة المؤسسات» وما 
قبل العلم الحدیث» وما قبل الإعلان العالمي لحقوق الإنسان. 

لقد أوصلنا تقديس النص الديني والعجز عن تخطي أحكامه 
إلى شبات العقل» وجمود الوجدان» وضمور الارادة. أوصلنا إلى 
ٍیمان العجائزء ذلك الإيمان القائم على الخوف. 
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مثل هذا الوضع لا يترك للحس السلیم مجالاً لأي کلام زائد 
آو ساقط في آسواق المزاد الديني؛ إذ سیحاسبنا الله» والتاریخ 
أيضاء عن ضياع الوقت الباقي وهو قلیل. 

صدقاً نقول : فكرة وجود الله (الواحد الأحد. والذي لا 
له إلا هو) فكرة نبيلة وجميلة» بل لعلها من أنبل وأجمل ما أبدع 
الفلاسفة والأنبياء على السواء» وهی أساس النزعة الإنسانية» بل 
أساس النزعة العقلانية أيضاً. لكن الأسلوب الذي تناولت به كافة 
النصوص الدينية فكرة التوحيد الربوبي لا يناسب في الغالب سوى 
المستوى الإدراكى والخلفية الأخلاقية والذوق الجمالى لإنسان 
العالم القديم 1 عالم المشكاة والهودج والقبيلة والسيف والطاعة 
والقصاص والجن والعفاريت والشياطين والسحرة والرقية. 

وإذا كانت البشرية لا تزال بحاجة إلى الله» سواء بسبب رهبة 
الموت وقلق العدم و لامعقولية الطبيعة والكون وشاعرية الحياة» 
أو بسبب أن الوجود مجرّد نقص في الأصل ولغز بلا Jo‏ فان 
النصوص الدينية «المقدّسة» لكافة الادیان ومن ضمنها الاسلام 
تنتمي إلى السياق التواصلي والقيّمي للعالم القديم. وهي ما 
عادت تلبى احتیاجات مجتمعات الحداثة السياسية والديمقراطية 

المطلوب بالتالي» أن نخلص فكرة الله من كل مفاهيم وقيم 
العالم القديم. 

إلآ.. 


ما معنى عبارة (الله أكبر) إن لم تكن تعني أن الله أكبر من كل 
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الکلمات والاشیاء وأكبر من التراث والأصحاح والمصاحف: 
وآکبر من مکتسبات السلف خیرها وشرها؟ 

ما معنی عبارة (وإليه ترجعون) أو (إلينا مرجعکم)» التي 
تتكرّر في النص القرآني مرارا؛ إن لم تكن تعني أن لا مرجع دائم 
ولا مرجعية أبدية لأي شيء آخر إلا الله؟ 

بل» حتى الذات الإلهية نفسها هي آقرب إلى التحول منها 
إلى الثبات. ويكفينا بياناً أن الله يصف نفسه في القرآن الكريم بأنه 
JS)‏ يوم هو في شأن) الرحمان- 29. 

ولست أدري إن كان بوسعی أن أجازف قليلا بالقول إنه 
ete le) G‏ خی العا ال مد حف all‏ ا tls‏ ولا 
يرمز له ركوب الماء من غياب للثبات وانعدام للاستقرار» بخلاف 
اليابسة حيث الثبات والاستقرار. ولعل الرّسول قد تمثل الصورة 
الوحيانية هنا بعبارات «حرفية». 

وفي كل الأحوالء ترتبط الصور الوحيانية بتمثلات ثقافية 
وحدسية محدّدة فى الزمان والمكان. فلقد كان مبدأ الألوهية فى 
العالم القديم يقوم على أساس مفاهيم العبودية» بما يعنيه ذلك من 
تسليم وخضوع وخشوع. وهذا ما كان ينسجم مع التركيبة النفسية 
لإنسان العالم القديم. 

لكن» مثل هذا لم يعد يناسب إنسان الحداثة. 

ما نحرص على تأكيده هو أن تقديس النص الديني الكتابي 
-وهو تقديس لا يجوز لغير الذات الإلهية- قد حرم فكرة الله 
من ذلك الامتياز الشفوي الذي كان يسمح لها OL‏ تواكب النمو 
العقلي والمعرفي والأخلاقي للإنسان. 
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ولذلك. فان انتقال فكرة الله في الاسلام من مستوی 
الخطاب الوحياني والایات SLE‏ ذات الطابع الشفوي كما 
ترکها الرسول الامين قبل وفاته» في مجتمع قائم على الشفوية, 
إلى مستوى نص كتابي ثابت ومقدس ومحكم الإغلاق» قد جمّد 
الألوهية عند مستوی النمو العقلى والأخلاقى للحظة تدوين النص 
القرآني. آي لحظة «مَصحفة القرآن». 

بالجملة التوكيدية نقول : إلهنا أو ربنا أو خالقنا -آو الذي 
هو بلا تعيين وفق )655 الأكثر دقة وإشراقاً- بات محتّجزاً داخل 
سياج مفاهيم وتصورات نصوص تنتمي عموماً إلى العالم القدیم» 
عالم القدامة. 

لذلك. نؤكد مجدّداً OL‏ انتقال فكرة الله من عالم القدامة 
البائدة إلى عالم الحداثة المتجددة هو مشروع نبيل وجميل 
Lal‏ لكته يستدعي في المقابل قدرتنا على تحرير صورة الله 
من تصورات التراث. وتخليص مبداً التوحيد الزبوبي من شوائب 
تقديس نصوص الموتى. 

بمعنى آوضح» يتوجب علینا آن نتجراً على النظر إلى أحكام 
ما يسمى بالشريعة» فنتجاوز ما لايمكن قبوله» وما ينتمي الى 
القدام أو يكفي أن نسقطها بالتقادم. ۱ 

هذا واجب آخلاقي» ومصلحة واقعية» وضرورة عقلیة. 

ولا غروء إذ (یبقی وجه ربك ذو الجلال والاکرام) » سورة 
الرحمان الاية 27. 
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«الحضارة الاسلامية... حضارة فقه» یقول الجابري”". 
لكن» لربّما كان محمد علي الطباطبائي آکثر Bo‏ -ربما من حيث لا 
برس شش eas ten‏ اتناس سرا اراس 
وعلی andy‏ نص OP SIT aI‏ غير آن السلطة المعرفية a‏ 
الديني لم تترك للعقل العربي الاسلامي من هامش لحرية التفکیر 
خارج نطاق تفسیر وتأویل «النص التأسيسي». فالراجح أن لحظة 
تدوین الق رآن تمثل نسق الإسناد المعرفي والفعلي للعقل الاسلامي» 
SIS‏ مايسمية الجابرى وق الحمد pach egal‏ التسویو6 Gil‏ 
امتذ بين منتصف القرن الثاني ومنتصف القرن الثالث الهجریین. 

لیس تاريخ الثقافة الاسلامية سوی تاريخ تفاسیر وتأويلات 
وشروحات ظلّت تحوم وعياً أو ches‏ حول نص تأسيسي أو 
مرجعي كان ولا یزال یمثل نسق الاسناد المعرفي» ومن ثم يجسّد 
عقال النظر العقلي ولجام الاجتهاد الشرعي. 


(1) محمد عابد الجابري» تكوين العقل العربى» دار الطليعة» بيروت» الطبعة الأولى 61984 


ص: 96. 
)2( آية الله محمد على الطباطبائى» مجلة البصاش بيروت» العدد ۰22 شتاء ۰97 ص : 127. 
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هكذاء مع استتفاذ ممکنات التفسیر والتأویل عن مواجهة 
المعضلات التي فرضها العصر الحدیث. توقف العقل الإسلامي 
عن الحركة» وآصابه العطب. 

وإذ يظن محمد ble‏ الجابري ونصر حامد آبو زيد وآبو 
یعرب المرزوقي ومحمد شحرور» وکثیرون غیرهم» آن معركة 
تأویل النص الديني لا تزال مفتوحة على ممکنات الاستتناف؛ 
وهي مفتوحة حتی آمام القوی العقلانية والعلمانية لتخوضها 
وتدلو بدلوها؛ فإني» خلاف ذلك الظنّء أفضل اقتراح فرضیات 
عمل آکثر معقولية وتواضعاً. 

JS‏ تج وبعد كل هذا التاریخ الطویل للنص القرآني الذي 
صيّره المسلمون نصا مخلقاه » بل سلطة مطلقة» یتوجب الاعتراف 
فى الأخير بان تفسیرات وتأویلات الخطاب القرآنی قد استنفدت 
متا لاك ال وا ونا عاد Jy Ae‏ او یت اه 
Lag’‏ جدیدآسواء باعتمادالتأويل الباطنی (الفرق الباطنية)» أو التفسير 
الظاهري (ابن حزم)» أو التفسير الإشهادي (ابن عربي) أو التفسير 
البلاغي (الزمخشري)» أو التفسير الفلسفي (فخر الدين الرازي)؛ 
أو تفسير القرآن بالقرآن (محمد حسين الطباطبائى) أو التفسير 
الاجتماعي (محمد عبده)؛ أو التفسیر الحركي (محمد حسین فضل 
الله)» أو التفسیر الاصطلاحی (محمد شحرور)» أو نحو ذلك. فمن 
خلال كل الا راا و اكت پیدو آن امار لاف UM‏ 
لم تستطع أن تنجح في دفع المجتمع الاسلامي نحو عالم الحداثة 
السياسية وتقبّل الحریات الفردية وحقوق الانسان بل ظلت هامشية 
وعاجزة عن انتاج قوی حقيقية في هذا المجتمع تستطیع مواجهة 
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قوة التأثير التي یمثلها الاسلام الأصولي والسلفي الذي آنکر حتی 
مشروعية هذه المحاولات ووصفها بصفات تمتد ما بين الرفض 
والخروج على الدين والکفر. ولم یخرج حتی «الإسلام المعتدل» 
عن دائرة هذا التفسیر. بل وبسبب الخوف من قول الحقيقة عارية» 
غابت النصوص التی تذهب الى لب المشکلة: مواجهة مقولة 
الإسلام دين ودنياء أي مواجهة حصر الدين بالعبادات والطقوس 
من جهة» والشريعة من جهة أخرى. هكذا غاب الدين الذي قوامه 
الإيمان بالله» وهو إيمان فردي لا يمر عبر أي نص أو داعية أو 
مؤسسة» أمام دين الدنيا الذي قوامه الشريعة والتكاليف. 

وعلی سبيل الاستدلال» لسنا بقادرين اليوم على تصوّر أي 
تأويل حقوقي ومساواتي للآية SIU)‏ مثل حظ الأنثيين) سورة 
النسای الآية ۰11 الا أن يكون تبريراً لظروف نزول الآية بالنظر 
إلى الوضع الاجتماعي والاقتصادي القائم زمن الزسول. مثلما 
يفعل -بصيغ مختلفة- كل من أبي يعرب المرزوقي ومحمد 
عابد الجابري ومحمد شحرور وذلك ابتغاء رفع الحرح عن هذا 
الحكم الذي يلتف عليه حتى المسلمون أنفسهم بتبريرات لاتتفق 
مع النص» فلا يُعاقب الذي يورّث WE‏ لحكم الآية مع أن عمله 
مخالفة لحكم فيه نص صريح. الا آننا بهذا المنطق التبريري نقف 
موقف التماس الأعذار والبحث عن ظروف تخفيفية لاحکام 
وردت في القرآن» تبدو وكأنها مجحفة بمقاییس العصر. بل لعلها 
تنكأ الجرح الذي تطلق عليه رجاء بن سلامة ب «جرح التفضيل 
الإلهي» للذكور على الإناث". ذلك الجرح الذي ليس بوسع أي 


)1( رجاء بن سلامة» جرح التفضیل الإلهي» موقع الأوان» 1 آذار (مارس) 2007. 
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تأویل جدید بلسمته» عدا اللجوء إلى آلية التعطیل» أو تجمید حکم 
الاية. الا أن حبلة التعطیل تطرح (شکالات لا تقنع العقل السويّ 
ولا هي ترضي الفطرة السليمة. 

إذأء لا بد أن نواجه السؤال : ما مصير «النص الديني»؟ 

بالتأكيد» القرآن كلام نتلوه ونرتله في صلواتنا ونتعبّد به 
هكذا كنا ولا نزال. وهذا لا يطرح أي مشكلة دينية أو سياسية. 
لكننا حين نضفي عليه صفة الدستور الإلهي فإننا لا نفعل سوى أن 
نقيّد آراءنا ومواقفنا السياسية بمفاهيم ورات تنتمي إلى عصر 
نزول القرآن» عصر ما قبل نشوء الدولة الحديثة. 

ولعل التعصب الذي يبديه عدد من المسلمين غالبا أو أحياناً 
حول المفاهيم السياسية (وتحديداً ما قبل السياسية) الواردة في 
الخطاب القرآني لا يعدو أن يكون تغطية على أحكام نص صيّرناه 
«مقدسا» وجعلناه lal ge‏ مع أنه لايناسب سوى المستوى النفسي 
والاجتماعي واللغوي لإنسان العالم القديم. 

ولسنا نجد من حيلة لتحيين أحكامه أو لعصرنتها سوى 
التحايل والالتفاف عليها وتعطيل بعضها أو أكثرها. ثم يسكت 
الإسلاميون التفعيون عن هذا التعطيل أو يسمونه تعطيلاً مؤقتا 
لغاية تحقيق يوطوبيا المجتمع المسلم Med‏ في ميقات يوم غير 
معلوم. هكذا يقول لسان حال جل الإسلاميين اليوم. لكن مثل هذا 
الإخراج المهدوي لا يخفف شیثا من الإحراج ما دمنا نعتبر النص 
وصايا وأحكاما إلهية مطلقة الصلاحية التشريعية في كل زمان 
ومکان. ۱ 
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لذلك. داخل سیاج النص» عادة ما ینهزم آنصار العقل آمام 
آنصار النقل بفارق كبير في النقاط. بل dole‏ ما ينهزم حتی آنصار 
النقل المعرفي آمام آنصار النقل الحرفي. اللهم إلا اذا قزرنا في 
الأخير تحیید النص عن حلبة الصراع السياسي. وهذا خیار عملي 
لکنه یحتاج لسند نقلي. ولا باس في ذلك. 

IS‏ تجرّدء أيضاًء مشکلتنا مع الخطاب القرآني آننا لم نعد 
نعيش في زمن السبي والفيء والجزية و(ما ملكت آیمانکم)؛ لم 
نعد نعيش في زمن (النفاثات في العقد) و(عتق رقبة) وزواج أو 
طلاق (اللائي لم يحصن)... إلخ. لذلك آصبحنا آمام الکثیر من 
الأحكام والمفاهیم والتصورات القرآنية نشعر بالحرج والارتباك 
وأصبحنا ندرك غربة «النص المقدس» في العالم الجدید. وأحياناً 
نناور باللغة الى حد اللغو كما يفعل محمد شحرور وآخرون. 
وهكذا يبدو (المعتدلون» في موقع التتزير والتحایل» و 
cael‏ يبدو = ال وكأنهم صادقون مصدقون 

إزاء هذا الموقف. لا يملك «المعتدلون» من فرصة للتخفيف 
ee eee‏ 
el ag‏ ار ات کر تست 

سأحاول أن آبسط فرضیات حول الخطاب القرآنی. لکن» 
قبل ذلك» ود التذکیر بمنهجية بالغة الوضوح والاهمية : 

<a‏ اد aaa‏ ال 
آکثر صلاحية» حين یکون بوسعها أن ته تفسّر عدداً آکبر من الظواهر 
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EE‏ وعلی هذا النحو سنری كيف أن 
فرضیتنا بوسعها أن تفسّر عدداً أكبر من الظواهر وتحل عددا آکبر 
بن الم وعلی الاقل» فإنها تفعل ذلك بنحو آکثر معقولية 
beats‏ 

Lal,‏ أرى لزاماً أن أثير اعترافاً صريحاًء من باب صدق 
الأقوال على الاقل: 

هنا لست آزعم لنفسي أي جدّة عدا إعادة تنظيم بعض 
المعطيات التي ذكرها كل من عبد الكريم سروش في كتابه بسط 
التجربة النبوية» والشيخ محمد مجتهد الشبستري في كتابه قراءة 
بشرية للدین» فضلا عن بعض محاضرات أحمد القبانجي. 

ملخص ما يقوله المصلحان الدينيان الإيرانيان عبد الكريم 
as‏ وال محا مها رو وت إردوة عالم 
الدين العراقى أحمد القبانجی» هو أن القرآن صادر عن نور إلهى 
فعلا لکنه لیس کلام الله في الأخیر. ٍنه -یقول القبانجيی- وحي 
نابع من وجدان الرسول. Wily‏ یکون الوحي تابعاً لشخصية 
الرّسول -یقول سروش- ولیس العکس» ولذلك آیضا - 
یوضح الشبستري- فإن الأوامر والنواهي في القرآن ليست آوامر 
ونواهي الله لکنها آوامر ونواهي النبي المؤيّد من الله أي آنها 
آوامر ونواهي مقيّدة بقیم عصر الرّسول. 

على الرغم من أن رژية هژلاء المصلحون غير مقبولة من 
التشیع الرّسميء O‏ ميزة سروش أنه يقول ذلك القول وهو يحمل 
صفة عالم دين» وميزة الشبستري أنه یقول مایقوله وهم يحمل لفب 
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شيخ ديني» وميزة القبانجي أنه یستطیع أن یقول رأيه وهو يرتدي 
جبّة رجال الدین» أما آنا فلست أحظى بمثل هذه الميزات. لكنى 
من دون هذه الممیزات؛ وانعكاساتها في الذهن وفي الاجتماع: 
ربما أذهب غير مذهبهما العرفاني» وربما أبعد من ذلك قليلا أو 
هكذا آمل. 


مقصود القول : إنناء وعلى سبيل التوضيح» نستطيع أن نقول 
بكل تجرد : مثلاء ليس الله تعالى ذكره هو الذي قال حرفيا (ويل 
لكل همزة لمزة) كما وردت فى القرآن المحمدي! لكن مثل هذا 
الأسلوب يظل الصياغة اللغوية الى اختارها ال gu‏ للتعبیر عن 
شارات الوحي الالهي LS‏ تمتلها. 

ما یعتبره القبانجي نوراً إلهياً يغمر قلب الرّسول لیس سوی 
تعبیر قد لا یخلو من غموض» عما یسمیه الفارابي وابن سينا 
وصدر الدين الشيرازي وابن عربي والکثیر من الفلاسفة شرقاً 
وغرباء بالقوة التخييلية للأنبياء والرّسل. 


U‏ يكن» al‏ ميزة تمیز الرسل -حسب تأکید ابن عربي 
وتوضیح سبينوزا- ليست العلم أو المعرفة» وإنما هي مَلكة 
الخیال» التي هي وسيلة الاتصال بالصور الوحيانية والإشارات 
ا ول م اع lg aie‏ إلى sean‏ 
لم یکن سوی LS]‏ الأنبياء؛ فقد «کانت تتفاوت تبعاً لآراء الأثبياء 
وقدراتهم» بحيث لا یمکن للآية التي تعطي اليقين لهذا النبي أن 
تقنع آخر مشبعا بآراء مختلفة. لذلك» اختلفت OLY‏ باختلاف 
الآنبياء وکذلك اختلف الوحي عند كل نبي eb‏ لمزاجه على 
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النحو التالي: إذا كان النبي ذا مزاج مرح توحی إليه الحوادثٌ 
التي تعطي الناس الفرح مثل الانتصارات والسلام. وبالفعل 
نجد أن من لهم هذا المزاج قد اعتادوا أن يتخيلوا Ly gal‏ كهذه. 
وعلی العكس من ذلك» إذا كان النبي ذا مزاج حزين توحى إليه 


الشرورٌ كالحرب والعذاب. وإذا كان النبيّ رحيماً ألوفاً غضوباً 


قاسیا... كان قادرا على تلقى هذا الوحی أو ذاك. كذلك فان 


فوارق الخيال تكون على النحو الآتي : إذا كان النبي مرهفاً 


فإنه يدرك فكر الله ويعبّر عنه بأسلوب مرمّف أيضا. وإذا كان 
مهوشا[!] أدركه مهوّشا. ومثل هذا يصدق على الوسى الذي 
یتمثل بالصورة المجازية: فإذا كان النبي من أهل الريف كانت 
صورة الوحي متضمنة للأبقار والجاموس, وإذا كان جنديا تكون 
هور واد وشن وأغيرا إذا كان رل بلاط تمان له فرش 
ملك وما شابه ذلك)20. 

هذه الأطروحة قد نجد لها جذوراً أو إرهاصات فى التراث 
الصوفي الاسلامي. ٍذ کتب عبد الکریم شروس في dad‏ هوامش 
بسط التجربة النبویة: «مما یجدر ذکره کلام سلطان ولد ابن 
مولانا جلال الدين الرّومي في بيان العلاقة بين الشرائع السماوية 
وصفات الانبیاء وخصوصياتهم. یقول : إن اختلاف الشرائع یعود 
إلى اختلاف خصال الانبیاء» فكل شريعة جاءت متناسبة مع مزاج 
وطبيعة النبي المبعوث بها». 


)1( باروخ سبینوزا؛ رسالة في اللاهوت والسياسة» dom‏ وتقدیم حسن حنفي» دار التنویر» 
بيروت» الطبعة الأولى؛ ۰2005 ص :146 

(2) عبد الكريم شروس» بسط التجربة النبوي تر جمة آحمد القبانجي» منشورات الجمل» بیروت- 
بغداد ۰2009 ص : 26. 
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على ضوء هذه الأطروحة التی تحاول قدر الامکان تحریر 
الدين من السحرء بوسعنا أن نلاحظ كيف أن الوحي عند خاتم 
الانبیاء والرّسل جاء شاملا لكل ذلك التنوع في الخيال والمشاعر 
يعاينها. وكثيرا ما كان يدخل في صراع نفسي مع رغباته ونزواته 
المتثاقرة آحیاناه وكثيرا ما وة aly‏ الوحی القرآنی نفسه فی 
إطار الصراع النفسي الذي كان يعيشه. وإن كانت لنبي الاسلام من 
شهامة مشهودة فإنها تنجلى في كونه لم يتحرّج من تضمين القرآن 
سوراوآیات تر ated‏ وتونبه» لیقرآها الناس حتی فی المساجد وأثتاء 
صلواتهم. 

وما انعکست تلك التوترات الانسانية على المزاج العام 
للآيات القرآنية» والتي جاء بعضها حادًا عنيفاء وبعضها الآخر جاء 
مرناً متسامحاأء وأحياناً يكاد بعضها يناقض بعضها الآخرء وهكذا 
دواليك. 

ليس القرآن إذن بنص مكتوب على لوح سحري محفوظ 
ثم نزل من السماء العليا إلى مسامع الرّسولء بل القرآن الكريم 
خطاب لغوي وبشري للوحي الرباني» خطاب أنجزه ال سول عبر 
قوته التخييلية» وانطلاقاً من ثقافته وبيئته ولغته وشخصيته. 

1 - إنها لم تكن دائماً على نفس المرتبة من القوة والإتقان. 
وهذامايفسر ظاهرة وجود آیات محكمات وآيات متشابهات. وهو 
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ما تعبر عنه الآية : (هو الذي آنزل عليك الکتاب منه آیات محکمات 
هن أم الکتاب وآخر متشابهات) سورة آل عمران الاية 7. 

یقول جلال الدین السيوطي: «قال تعالی هو الذي 
آنزل عليك الکتاب منه آیات محکمات هن Al‏ الکتاب وأخر 
متشابهات. وقد حکی ابن حبيب النيسابوري في المسألة ثلاثة 
آقوال» أحدها أن القرآن كله See‏ لقوله تعالى كتاب أحكمت 
آياته؛ الثاني كله متشابه لقوله تعالى كتابا متشابها مثاني؛ الثالث 
وهو الصحیح انقسامه إلى محکم ومتشابه للآية المصدر MC‏ 

وان اختلف العلماء في تحدید الآيات المحکمات والایات 
RE en Ee TS‏ 
الاتفاق : 
سک ما عرف رد a‏ وتیل وا 
bata‏ في آوائل السور. ee hr ween‏ 0 
نقیضه. وقیل المحکم ما لا یحتمل من التأويل إلا وجها واحدا؛ 
والمتشابه ما احتمل أوجها)2. 

2- انها ليست دائما على نفس المستوی من القيمة 
والأفضلية» وآن هناك آيات «خیر» من آيات آخری» بحسب ما تعبر 


)1( جلال الدين السيوطي؛ الاتقان في علوم القرآن» تحقیق سعید المندوب. دار الفکر» لبنان» 
الطبعة الأولى» 61996 :62 is ye‏ 


)2( السيوطي الإتقان في علوم القرآن» ج :ص :4 و5 
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Shay .106‏ آیات «أحسن» من آیات آخری» بحسب ما تؤكده 
الآية (واتبعوا أحسن ما آنزل إليكم من ربكم) الزمر الاية 55. 

ثم إن الرسول نفسه یعترف Ob‏ بعض السور والایات القرآنية 
تتمتع بالأفضلية» » مثل آية الكرسي وسورة الإخلاص. بل كان يصر 
على اعتبار الفاتحة هي أم القرآن» وهي السبع المثاني» وهي القرآن 
العظيم» في صيغ كثيرة رواها البخاري ومسلم وغيرهما. وفي كل 
الآحوال» إن الآيات والسور «المفضلة» لا تدخل ضمن الأحكام 
والشرائع وإنما ضمن OUI‏ التعبّد الربوبي الخالص. 

3- انها ليست معصومة عن الخطأء سواء بسبب الصراع 
النفسی الذي عانى منه الرسول أو جراء ظروف إملاء وكتابة 
الاي لبور و اعدا da call‏ وهلان الاغشازان 
يفسران ظاهرتين اثنتين: 

- أولاهماء تسرّب بعض الآيات الشيطانية قبل نسخهاء 

في ما تبرره الآية (ما أرسلنا من قبلك من رسول ولا نبي 
الا إذا تمتی ألقى الشيطان في أمنيته فنسخ الله ما يلقي 
الشيطان ثم يحكم الله آياته والله عليم حكيم) سورة 
الحج» الآية 52. 
- ثانيهماء تسرّب الكثير من الهفوات والهنات النحوية إلى 
مصحف عثمان, باعتراف القدامی آنفسهم. سنذكرها 
في سياق تناول الموضوع. 
- إن الرسول قد اکتفی آحیاناً لدی صياغة بعض OU‏ 
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بما بلغ إلى مسامعه من عبارات قالها آخرون من الصحابة» في 
ما اصطلح عليه ب«ما نزل من القرآن على لسان بعض الصحابة). 
وعلی سبیل الاستدلال نذکر» ضمن ما آورده السيوطي في الاتقان 
في علوم القرآن ما يلي : 

«آخرج الترمذي عن ابن عمر أن رسول الله قال إن الله جعل 
الحق على لسان عمر وقلبه. قال ابن عمر وما نزل بالناس أمر قط 
فقالوا له وقال إلا نزل القرآن على نحو ما قال عمر». 

وأخرج ابن مردويه عن مجاهد قال: «كان عمر يرى الرأي 
فينزل به القرآن». 

وآخرج البخاري وغيره عن أنس قال قال عمر : وافقت 
ربي في ثلاث قلت يا رسول الله لو اتخذنا من مقام إبراهيم 
مصلى فنزلت واتخذوا من مقام إبراهيم مصلی» وقلت يا رسول 
الله إن نساءك يدخل عليهن البر والفاجر فلو أمرتهن أن يحتجبن 
فنزلت آبة الحجاب. واجتمع على رسول الله نساؤه في الغيرة 
فقلت لهن عسى ربه إن طلقكن أن يبدله أزواجا خيرا منكن 
فلت wis‏ 


وأخرج مسلم عن ابن عمر عن عمر قال : وافقت ربي في 
ثلاث في الحجاب وفي أسارى بدر وفي مقام إبراهيم. 

وأخرج ابن أبي حاتم عن أنس قال قال عمر: «وافقت ربي 
أو وافقني ربي في أربع» نزلت هذه الآية ولقد خلقنا الإنسان 
من سلالة من طين AM‏ فلما نزلت قلت أنا فتبارك الله أحسن 
الخالقين فنزلت فتبارك الله أحسن الخالقین». 
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وأخرج عن عبد الرحمن بن آبي لیلی أن يهودياً لقي عمر بن 
الخطاب فقال : إن جبريل الذي يذكر صاحبكم عدو لنا فقال عمر 
من كان عدوا لله وملائكته ورسله وجبريل وميكال فإن الله عدو 
للکافرین قال فنزلت على لسان عمر. 

وأخرج ستيد في تفسیره عن سعيد بن جبیر أن سعد بن 
معاذ لما سمع ما قيل في أمر عائشة قال سبحانك هذا بهتان عظيم 
فد لت Mis‏ 

وأخرج ابن أخي ميمي في فوانده عن سعيد بن المسیب قال : 
كان رجلان من أصحاب النبى إذا سمعا شيئا من ذلك قالا سبحانك 
هذا بهتان عظیم : زید بن gly Bole‏ ارب فتزلت کذلك. 

وأخرج ابن آبي حاتم عن عكرمة قال : لما أبطأ على النساء 
الخبر في آخد خرجن يستخبرن فإذا رجلان مقبلان على بعير 
فقالت امرآة ما فعل رسول الله قال حر قالت فلا Jul‏ بع الله 
من عباده الشهداء فنزل القرآن على ما قالت ویتخذ منکم شهداء. 

وقال ابن سعد في الطبقات آخبرنا الواقدي حدثني إبراهيم 
بن محمد بن شرحبیل العبدري عن آبیه قال : حمل مصعب بن 
عمير اللواء يوم أحد فقطعت يده اليمنى فأخذ اللواء بيده الیسری 
وهو يقول وما محمد إلا رسول قد خلت من قبله الرسل أفإن مات 
أو قتل انقلبتم على أعقابكم ثم قطعت يده الیسری فحنا على اللواء 
وضمه بعضديه إلى صدره وهو يقول وما محمد الا رسول الاية. 
ثم قتل فسقط اللواء » قال محمد بن شرحبيل : وما نزلت هذه الآية 
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وما محمد إلا رسول يومئذ» حتی نزلت بعد OOS‏ 

lb]‏ ليس الخطاب القرآني خطبة إلهية نزلت من السماء 
جاهزة ناجزة وألقيت على السامعين كما أنزلت بالتمام إنما القرآن 
إبداع تمثلي وتأويلي أنجزه الرسول انطلاقاً من الطاقة الوحيانية 
التي تملكهاء وفي سياق نفسي واجتماعي وثقافي محدد. 


)1( جلال الدین السيوطي؛ الاتقان في علوم القرآن. تحقیق سعید المندوب» دار Kall‏ لبنان» 
الطبعة الأولى ۰1996 ج :1 ص :102.101- 
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هناك رأي شائع یجعل من ختم النبوة ردیفاً لکمال النص 
القرآني ومن ثم تبقی أحكام القرآن مرجعاً مطلق الصلاحیات إلى 
أن يرث الله الأرض وما عليها! 

عادة ما ينتهي هذا الرآي إلى ترجيح الخيار الكهنوتي الذي 

قبل أن نسائل هذا الراي نرید أن نستفسر أولا : AS‏ كان 
w‏ 3 
الرسول يترجم 

إشارات الوحي الإلهية إلى عبارات بشریة؟ 

لا جواب فى المنقولات. لا جواب فى المرویات. 

لا سبیل لنا إلى التماس الجواب من دون الاستعانة بالحدس 
العقلانی. هذا الاجراء لیس عماء وسنری: 

لأجل تقریب الصورة بنحو آکثر معقولية» نستطیع أن نتمثل 
الأمثلة التالية: 

من المحتمل أن تکون الالوهية قد تمثلت للزسول في 
شکل شعور وجداني Ob‏ هناك نوعاً من الروح الكلية أو الكونية 
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التي تسري في الوجود وهو الشعور الذي استوعبه بما كان متاحاً 
لد ها م تزا ألفاظ leu‏ الي yale‏ 
ذهنية» ثم حاول ترجمة ذلك الشعور إلى كلمات تصف الله بأنه 
(هو الأول والآخر والظاهر والباطن) سورة الحدید الآية 3. 

Lal‏ يُحتمل أن تكون الألوهية الكونية قد تمثلت له في 
شكل شعور يوحي بحالة الصيرورة الكونية الجارفة» التي تكلم 
عنها الحكيم هيراقليطس قديماء لكن الرسول لم يجد ضمن 
المتاح اللغوي والثقافي العربي وقتئذ ما يعبر به عن ذلك الشعور 
سوى عبارة بسيطة ولطيفة تصف الله بأنه (كل يوم هو في شأن) 
سورة الرحمان الآية 29. 


وربما تمثلت له da JV‏ في شكل الشعور بمقام ملك 
عظيم جالس على عرشه أو هكذا تصوره أو تخیله. غير أنه لم 
يجد ضمن الجهاز المفاهيمي للغة التي كانت وقتها لا تزال في 
مستواها الحسي ما يعبر به عن مثل هذا التمثل سوى أن يكتفي 
بتوصيف حسّي ومباشر يقول عن الله : (ثم استوى على العرش) 
سورة الأعراف» الآية ۰54 أو (الرّحمان على العرش استوی) 
سورة طه الآية 5. 

بل ليست GU‏ مجرد أداة للتعبير عن الصور الوحيانية 
التي يتلقاها الوجدان أو المخيلة» وإنما هي الوعاء الذي يمنح 
تمثلات شكلها التعبيري. ولذلك. إن اللغة العربية التى كانت 
لاتوال فى المستوی الشفهي VS‏ وفي المستوی الحسي ASE‏ 
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وبهذا المعنى» جاء التعبیر النصي عن الوحي الالهي تعبيراً 


(محد دا ومحدودا). 


ولا یظنن أحد أن في هذا انتقاص من الذات ASM‏ كلاء هو 
بالأحرى دلیل على نقص اللغة وعوز العقل البشري؛ ودلیل على 
انفراد الله بمطلق الکمال الوجودي» وبأن القدرة البشرية مهما 
بلغت من مراتب. تبقی آعجز من التماهي مع القدرة الا لاهية. 

لقد فهم المسلمون مفهوم ختم تم النبوة بنحو op be‏ ظنوه 
رديفاً لاكتمال وكمال الوحي الا لاهي» ومن ثم اعتقدوا بضرورة 
الاعتماد على مرجعية الوحي في حركاتهم وسكناتهم إلى أن يرث 
الله الأرض ومن عليها. إلا أن كمال النبوة لا يعني كمال الوحي. 

ولربما كان محمد إقبال أول من تنبّه إلى خطأ الخلط بين 
كمال النبوة وكمال الوحي. إذ كتب يقول : «إن النبوة في الإسلام 
لتبلغ كمالها في إدراكها الحاجة إلى إلغاء النبوة نفسها. وهو أمر 
ينطوي على إدراكها العميق لاستحالة بقاء الوجود معتمدا إلى 
الأبد على مقود يقاد cars‏ وأن الإنسان» لكى يحصّل كمال معرفته 
لنفسه» ينبغي آن برك لیعتمد في النهاية على وسائله ym‏ 6 

فما عساها تکون تلك الوسائل إن لم تكن مستَمّدة من العقل 
الذي هو مَناط التکلیف. ومن الحکمة الانسانية الموصوفة قرآنیا 
بالخير الكثير» ومن الضمير الأخلاقي الذي يسميه الفقهاء و 
ومن القدرة على الإبداع التي ينكرها الكثيرون لَغواً أو غُلوًاً!؟ 


)1( محمد اقبال» تحدید التفکیر الديني في الاسلام؛ ترجمه 4 عباس محمود» دار الهداية للطباعة 
والنشر والتوزيع» الطبعة الثالثة ۰2006 ص : 149. 
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وکیف لهذه الوسائل أن تکون وسائل الانسان إذا كانت 
محصورة فت التأويلات والتفسیرات والاحکام القاطعة والنهائية 
للنص الدینی كما فهمه الفقهاء وزاد فيه المکفرون. 


32 
yo 1 


القرآن لیس هو الوحي 


]13 استثنینا اجتهادات عدد من المفکرین المعاصرین؛ 
کالذین ذکرناهم آمثال محمد الشبستري وأحمد القبانجي وعبد 
الکریم سزوش, OB‏ کل ما قبل عن القرآن الکریم منذ وفاة 
الرسول إلى اليوم» لم یخرج عن مسلمات القدامة الدینیقه وعن 
النظرة السحرية الى العالم» بحیث يبدو القرآن كأنه «کلام» و«لغة» 
و«آسلوب» الله الذي لا بخلو من ثلاث حالات : آما أنه مدوّن 
في اللوح المحفوظ (حسب الخطاب الفقهی). أو صاغه الله في 
ظروف طارئة (حسب الخطاب (oS!‏ أو فاض باللفظ أو 
ای قاری رخ دو ام fete‏ 

وفي كل أحواله » كان القرآن يعتبر (LYS)‏ صادراً عن 
م ا 

إنه نفس نموذج (باراديغم) القدامة الذي دفع كلا من محمد 
شحرور ومحمد عابد الجابري إلى التسليم OL‏ القرآن ليس جزءا 
من التراث. وهذا خطأ في التقدير» وعطب في التفكير. 

فقد أكد محمد شحرور في مقدمة كتابه الكتاب والقرآن 
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أنه «لا یعتبر الکتاب (يقصد القرآن) تراثاًء وانما التراث هو الفهم 
النسبي للناس في عصر من العصور». 

وهو نفس التأكيد الذي آعلنه الجابري في الجزء الأول من 
مدخل إلى القرآن الكريم حين كتب يقول : «لقد Gast‏ مراراً أننا 
لا نعتبر القرآن جزءا من التراث. وهذا شيء نؤكده هنا من جديد. 
وفى نفس الوقت نو کد أيضا ما سبق أن قلناه فى مناسبات سابقة من 
حول القرآن... هي كلها تراث». 

وهكذاء یتعاطی شحرور والجابري مع الا 52 كمسلمة 
من مسلمات الاسناد. إلا أن تعطیل قدرة العقل على مساءلة 
المسلمات ومراجعة المرجعیات لا يجيزه العقل السلیم. 

مالم يدركه شحرور والجابري وغیرهما هو آننا لن نتمکن 
من تجاوز خطاب القدامة وتخلیص الا سلام من النظرة السحرية 
الى العالم» ما لم نتجاوز الفرضیات التأسيسية التي انبنت عليها 
نظرة القدامة إلى القرآن. 

ليس الخطاب القرآني هو «کلام GU!‏ النازل» صدفة أو 
قصداء من سماء الغیب كما تزعم القدامة الدينية» وإنما هو ثمرة 
لقدرة النفس على الصعود والارتقاء لغاية تحقيق الاتصال. إلا 
أن الصعود هنا -وبخلاف الفلسفة- لا يكون برهانياًء بل حدسياً 
مستندا إلى ملكة الخيال. 


(1) الدكتور محمد شحرور الكتاب والقرآن» شركة المطبوعات للتوزيع والنشر» بیروت. الطبعة 
التاسعة ۰2009 ص : 36. 


)2( محمد عابد الجابري» مدخل إلى القرآن الکریم. الجزء IS‏ دار النشر المغربية الدار 


البیضاء شتنبر ۰2006 ص : 19. 
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ا ي هي آکمل المراتب التي 
يبلغها الإنسان بة بقوة المخيّلة27. والنبوة» كما يو AS‏ سبینوزاه W‏ 
تتطلب ذهنا Odes ese‏ 


ما يعني أن القرآن المحمدي لیس الوحی الالهی على وجه 
المطابقة المطلفت ولیس کتاباً کنبه الله وار له من ملکرت السا 
إلى السماء الدنیا أو إلى مسامع الزسول» نما هو ثمرة مجهود 
تخييلي قام به الرسول الأمين لاجل تمثل وتأوّل الاشارات الربانية 
كما التقطها من معارج الفیض الالهي. وإذا كانت مراتب القوة 
التخييلية تتفاوت بحسب الأحوال» فقد انعکس ذلك على OLY‏ 
القرآنية» فجاءت متفاوتة فى الدقة التعبيرية والاتقان البلاغی. إنه 
oiler el‏ تست فقه مرفتتان من مر اتب لنویل زهما سب 
التعبیر القرآنی : GLI‏ مُحكمات) تمثل النواة الصلبة للقرآن» 
وآیات (متشابهات) تمثل الدواثر الأكثر «مشاشة» فى القرآن 
المحمدي. ۱ 

بل إن مفهوم الایات الربانية لهو آوسع دلالة من القرآن 
المحمدي والذي هو محض تأويل لبعض تلك الآيات. 

والحال» إذا كان الوحی SUN‏ آیات» قان OU‏ وفق 
التحدید القرآنی Bike Label‏ أو سا مقدسا ولا هی مدوّنة 
آحکام كونية وأوامر أبدية» وإنما هي محض إيحاءات [لهية. ثم إن 
(1) أبو نصر الفارابي آراء fal‏ المدينة الفاضلة» تقديم وتحقيق الدكتور ألبير نصري ناد دار 

المشرق» بیروت. ۰1986 ص : 116. 


)2( باروخ سبینوزا» رسالة في اللاهوت والسياسة» ترجمة وتقديم حسن حنفي» دار التنوير» 
بیروت. الطبعة الأولى 5ص : 129 . 
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الوحي وفق التوصیف القرآني » كما یقول محمد إقبال» هو (صفة 
dle‏ من صفات الوجود»*. 

( ومن آياته اللیل والنهار والشمس والقمر) سورة فصلت. 
الآية 37. 

(ومن آیاته خلق السماوات والأرض واختلاف آلسنتکم 
وآلوانکم) سورة الروم. الاية 32. 

ON)‏ فى اختلاف اللیل والتهار وما خلق الله فى السماوات 
والأرض OLY‏ لقوم یتقون) سورة یونس الاية 6. 

بعض تلك SLY‏ والعلامات والاشارات الربانية منظور 
ومرتي للجمیع» وآما بعضها الآخر فلا پُدرك الا عبر القوة 

والسوال OV‏ هل بوسعنا القول إن الخطاب القرآني خطاب 
ومن ثمة فهو معاصر لكل العصور ومجایل لكل الأجيال؟ 

تحدیدا آو le‏ سيل الاسغدلال هل. بوسعنا Ol‏ تعتبر 
المفاهیم والقیم السياسية الواردة فيه (من قبيل الطاعة والبیع 
والجزية» والشورى» والغنيمة» والفيء والنفقة...) مفاهیم 
معاضرة لنا نصا 

ريما يدو السوال محرجاء لکن الذي یجعله QUIS‏ آننا Lala‏ 
على اعتبار الخطاب القرآني نصا مقدّسا يعبر عن «آحکام الله» 


)1( المصدر نفسه ‏ ص : 148. 
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المطلقة بصرف النظر عن الزمان والمکان. وهذا خطأ معرفی؛ 
(ضافة إلى al‏ حطيتة is ga‏ ۱ 

حين نظن أن القرآن المحمّدي کلام صدر أو فاض مباشرة 
عن الذات الإلهية» ونزل بالتمام والکمال وبالمعنی الحرفي. فاننا 

ننتهی إلى تقدیس کل آفعال الأمر الواردة فيه باعتبارها آوامر الله 
إلى الإنسان» أو هكذا Gb‏ وبالتالي يتحول الخطاب القرآني من 
رسالة تعبدية تنطلق من جوارح المؤمن» إلى وصايا أبدية تعطّل 
الابداع وتشل الإرادة. وبهذا النحو فإن آولئك الذين يعتبرون هذه 
الأحكام أبدية یحولون القرآن إلى عائق من عوائق التحديث. 

المشكلة بالأحرى هي حين نعتقد بأن التقابل هو بين مفاهيم 
الخلافة والبيعة والشورى والإمامة والطاعة من جهة وبين مفاهيم 
الديمقراطية والانتخابات والتصویت والتعددية والتداول على 
السلطة من جهة ثانية» هو تقابل بين جهاز مفاهيمي ديني أو إسلامي 
يمثل مضمون الوحي الربّاني» وجهاز مفاهيمي مدني أو غربي 
يمثل جوهر الثقافة الغربية. وهكذا تحديدأء سيبدو التقابل وكأنه 
بين إرادة الله من جهة وإرادة الحضارة الغربية من جهة ثانية. وهذا 
أيضاً خطأ جسيم» بل خطيئة كبيرة. وعندها ماذا سنقول عن كل 
تلك المجتمعات الإسلامية التي تتبنى الديمقراطية حسب فهمهاء 
بل وتطبيقهاء الغربي؟ وماذا سنقول عن كل أولئك المسلمون 
الذين يعيشون في مجتمعات متعددة أو في الغرب ويلتزمون بتلك 
القوانين؟ ؟ وماذا سنقول عن كل أولئك الأفراد من المسلمين الذين 
d gin‏ علناً هذه المفاهيم ويدافعون عنها بقدر تمسّكهم بایمانهم؟ 
هل كلهم كفرة؟ 
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صحیح أن القران استعمل تلك المفاهیم ضمن مجاله 
التواصلی. غير أن الاستعمال لیس دلیلا علی الملكية أو التملك. 
إذ لا يكفي أن یستعمل القرآن مفهوما من المفاهیم حتی يصير ذلك 
المفهوم مفهوما دینیا أو إسلاميا أو قرآنياء أو يغدو هوية راسخة لنا. 
والحال أن إبداع أو إعادة إنتاج المفاهيم لیس وظيفة الحقل الديني؛ 
وبالأحرى ليس وظيفة الخطاب القرآني» إنما إنتاج المفاهيم كان 
ولا یزال يتم داخل حقل معرفي آخر» هو الفلسفة حصراً. 

أما الإسلام فهو هيدا اعتقادي غايته توحيد وتنزيه الذات 
العقوبات ومسائل الحدود والقصاص وتقسيم الارث وحظ الأنثى 
وشهادة المرأة وطاعة الحاكم وقوامة اروج ومعها كل المفاهیم 
e‏ الواردة د aa pane‏ مجرد تأویلات عرضية 
يناسب المستوی العقلي والوجداني لانسان العالم وهذا 
ما آکدته دراسات کثيرة تناولت ظروف التنزیل وآسباب التنزیل 
وارتباط آيات الأحكام بالمجتمع الذي آنزلت فيه آخرها ما فصله 

لم يكن العالم القدیم عالماً chal‏ ولم يُقدّر له أن یکون 
کذلك. بل» قدّر الوجود أن « لكل شيء إذا ما تم نقصان»» وفق 
تعبیر بلیغ لأحد شعراء الأندلس. العالم القدیم شأنه في ذلك شأن 
سائر العوالم البشرية» عالم عرّضي ونسبي ومحکوم عليه بالزوال 
كما جاء فى الخطاب القرآنی IS)‏ من علیها فان) الرحمان- 26. 
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حين لا نرقی إلى مستوی الوعي بالصيرورة التي هي قدر 
الوجود كما يرى هایدجر» بل هي جوهر الروح الا لهية Bs‏ 
منطلقات هيجل» بل هي جوهر الألوهية نفسها وفق تصریح صریح 
للقرآن يصف الله بأنه (كل يوم هو في شأن) الرحمان- 29 وحین 
لا ندرك الصيرورة والتغيّر والتحول والتبدّل كقدر إلهي» عندئذ 
يصبح الحنين إلى عالم الأسلاف مجرّد عصاب وسواسي ينتج 
العنف العبثي والموت المجاني» أو وهم Sle Ob‏ الأسلاف هو 
عالم السعادة والنقاء والإنتصار ناتج عن De‏ الضعف والبؤس. 
ولكن هذا وذاك لاينتج إلا مزيداً من العنف والموت ومزيداً من 
الضعف والإنكسار. 

لا يكمن الفرق بين مفاهيم الخلافة والبيعة والطاعة والشورى 
LLY,‏ والجماعة من جهة» ومفاهيم الديمقراطية والتعددية 
والانتخابات والتصويت والتداول على السلطة من جهة ثانية» فى 
أن هناك مفاهيم دينية أو إلهية أو غيبية أو إسلامية أو إنها تنتمي إلى 
الإسلام حصراً أو يمكن وصفها بالإسلامية» مقابل مفاهيم مدنية 
أو وضعية أو بشرية أو غربية أو إنها تنتمي إلى الغرب حصراًء أو 
يمكن وصفها بأنها غربية؛ بل یکمن الفرق بكل بساطة ووضوح» 
في أن هناك جهازا مفاهيميا ينتمي إلى العالم القديم بمختلف 
دياناته وثقافاته ومر جعياته» مقابل جهاز مفاهيمي ينتمي إلى العالم 
الجديد بمختلف دياناته وثقافاته ومرجعياته. 

هذا يعني» بواضح الاشارة وصريح العبارة» إننا حين نقرر 
استبدال مفاهيم القدامة السياسية الواردة في القرآن المحمدي؛ 
من قبيل البيعة والطاعة والرعية والردة والجزية وأهل الذمة وما 
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إلى ذلك من مفاهیم سياسية (أو الأحرى ما قبل سیاسیة) تنتمي 
إلى العالم القدیم وتعیق تطور الوعي الديمقراطي وقیم الحداثة 
السياسية» فإننا لن نکون قد تخلينا عن کلام الله كما یتوهم 
الكثيرون» وإنما نكون قد قرّرنا فقط الابتعاد عن الاستغلال 
السياسوي والتوظيف» الیدیولوجي لمفاهيم نص ينتمي إلى 
العالم القديم» ولا يملك وظيفة أخرى غير الوظيفة التعبّدية) 
إضافة إلى وظيفة أخلاقية ليست محصورة بالإسلام بل موجودة 
في كل Ol‏ 

وحين نتبنى مفاهيم الحداثة السياسية» من قبيل الديمقراطية 
والانتخابات والتعددية وتداول السلطة وحقوق الإنسان 
والمواطّنة» فاننا نکون إزاء تبني مفاهیم تنتمي إلى العالم الجدید» 
الذي هو عالمنا الحقیقی وان کره الکارهون. ولا یتعارض تبنى 
هذه المفاهیم مع الایمان بواحدية الله. ۱ 

المطلوب بالأحرى أن ندرك آننا أبناء العالم الجدید بمفاهیمه 
وقیمه» ولم يقدّر لنا أن نکون في غير عالم الیو الذي هو عالم 
الاعلان العالمی لحقوق الانسان والحریات الفردية وفصل 
الساطات وصنادیق الاقتراع والمساواة فى الحقوق بين النساء 
والر جال. 

آما العالم القدیم» عالم البيعة والجماعة والطاعة والخلافت 
ALL‏ القول أن نقول ما قاله القرآن : (تلك أمة قد خلت لها ما 
کسبت ولکم ما کسبتم ولا تسألون عما کانوا یعملون) البقرة- 


E 
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المصحف ليس هو القرآن 


9 erm coun 
oe 1-0 از هل تیاه‎ (eee 
تركه لنا خاتم الأنبياء» ترتيباً وتبويباً وكتاباً واعرابا؟‎ 

هل مصحف عثمان هو نفسه قرآن محمد بلا خلاف؟ 

الجواب. لا النافية» وبالخط العريض أيضا. 

لماذا؟ 

ا تيب القرآن» هل هكذا 

لیس یخفی داقر ارمع وترتیب es TA‏ تي شکل 
مصحف جامع» مشروع شاق ومعند يدا المسلمون عقب وفاة 
الرسولء BIE OLY‏ أبي بكر الصديق» وتم إنجازه في زمن خلافة 
عثمان بن عفان» ثم خضع النص العثماني بعد ذلك لتقلبات كتابية 
ونحوية وخطية كثيرة على مر العصورء بحيث لا نملك اليوم GI‏ 
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يقين حول شکل النسخ الأصلية التي آشرف علیها الخليفة عثمان. 
عدا ذلك» ترك النبی قرآنه آیات منجمة متناثرق متفرقة» غالبا ما 
کانت شفهيت واتسمت بالاسلوب الشفهي: ومات ونم بجمعها 
أو يرتبها في أي کتاب جامع أو نص محدد. ولا هو آوصی بذلك. 

کتب القرطبي یقول : «کان القرآن في ile‏ متفرقاً في 
صدور الرجال» وقد کتب الناس منه في صحف وفي جرید وفي 
ovale) Ses‏ وقاق اور ted os)‏ کح CG‏ 
وفي خزف وغیر ذلك. قه ‏ در ي ete)‏ 
زمن الصدیق رضي الله عنه» وقتل منهم في ذلك اليوم فیما قبل 
سبعمائة» أشار عمر بن الخطاب على أبي بكر الصديق رضي الله 
عنهما بجمع القرآن مخافة أن يموت آشیاخ ol al‏ کب وابن 
فقوف وا رض dS‏ وين ين تایه إلى دل شوه خی مرب 
السور بعد تعب شدید رضي الله عنه»". 

غير أن تحوّل القرآن إلى مصحف لم يتحقق إلا في زمن 
الخليفة الثالث عثمان بن عفان. وفي هذا الأمر رواية يرويها 
الكثيرون على النحو التالي: 

«قال ابن شهاب: ثم أخبرني أنّس بن مالك الأنصاري أنه 
اجتمع لغزوة أذربيجان وأرمينية أهل الشام وأهل العراق» قال: 
فركب حذيفة بن اليمان» لما رأى من اختلافهم في القرآن» إلى 
عثمان فقال: إن الناس قد اختلفوا فى القرآن حتی والله لأخشى 
أن يصيبهم ما أصاب البهود والتصاری من الاختلاف» قال : ففزع 


)1( القرطبي» الجامع لأحكام القرآن. مراجعة وضبط محمد ابراهیم الحفناوي» دار الحدیث» 
القاهرق الطبعة الثانية 61996 ص 673+ 


62 
۱ الجديد‎ sal 


ی | 


لذلك عثمان فزعاً شدیدا فأرسل إلى حفصة فاستخرج الصحيفة 
التي كان آبو بكر آمر زیدا بجمعها فنسخ منها مصاحف فبعث 
بها إلى hu‏ 


ok iret ee e 
: بن آبی داود السجستانی کے روایته‎ 


«آراد عمر بن الخطاب أن یجمع القرآن فقام في الناس فقال 
: من كان تلقی من رسول الله“ شيئا من القرآن فلیأتنا به» وکانوا 
کتبوا ذلك في المصحف والا لواح والعسب» وکان لا یقبل من أحد 
شیئا حتی يشهد شهیدان فقتل وهو یجمع ذلك» فقام عثمان بن 
عفان رضی الله عنه فقال : من كان عنده من کتاب الله شيئا فليأتنا 
يذه وكان لذ ل عن ذلك فعا س دعل شاسن 0 فیجاء 
خزيمة بن ثابت فقال : إني قد رآیتکم تركتم آيتين لم تكتبوهماء 
فقال : وما هما؟ قال تلقيت من رسول PAU‏ (لقد جاءكم رسول 
من أنفسكم عزيز عليه ما عنتم حريص عليكم بالمؤمنين رءوف 
رحيم) إلى آخر السورة. قال عثمان : وأنا أشهد آنهما من عند cA)‏ 
فأين ترى أن نجعلهما؟ قال: اختم بهما آخر ما نزل من القرآن 
فختم بهما براءة). 


)1( هي النسخة التي كانت عند أبي بكر في خلافته» ثم ظلت عند عمر في خلافته» ثم تركها عمر 
عند حفصة. 

)2( أبو بكر بن آبی داود السجستانی» کتاب المصاحف تحقیق د. محب الدین عبد السبحان 
واعظ دار البشائر الإسلامية» بيروت» الطبعة الثانية 62002 ج:1» ص : 202. 

)3( أبو بكر بن أبي داود السجستاني» OLS‏ المصاحف. تحقیق د. محب الدین عبد السبحان 
واعظ دار البشائر الإسلامية» بیروت. الطبعة الثانية 2002« ج:2» ص :224 و225. 
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غير OF‏ هذه الرواية» التي اتفقت حولها معظم کتب التراث؛ 
تير مسألة بالغة التعقید» إذ إثنا حتی لو افترضنا تجاوزاً أن اشتراط 
شاهدین اثنين لتصحیح الاية قبل تدوینها يكفي لضمان عدم 
تسب آیات غير قرآنية إلى القرآن الا أن هذا الشّرط لا یحقق لنا 
هگیم أساسيية: 

VSI‏ يضمن لنا عدم وجود ثغرات في الذاكرة الاملائية 
للقائم بالإملاء» أو في التقدیرات النحوية للقائم بالکتابت لا سيما 
أن اللغة العربية لم تكن قد خضعت للتقعيد» أو ليس بعد. 

Lt‏ لا يضمن لنا عدم إهمال آيات قد تكون جزءاً من 
القرآن المحمدي لكنها لم تجد الشاهدين الاثنين» أو لم تجد 
آحدهما. ولعل AY!‏ السابقة التي أحضرها خزيمة بن ثابت قبل 
GLY‏ على وضعها في آخر سورة براءة» كادت تهمل لو لم 
يتطوّع عثمان ليشهد بأنها من عند الله. علما بأنه شهد بأنها من عند 
cal‏ ولم يشهد بأنه سمعها من رسول الله» كما هي العادة في مثل 
هذا الموقف. 

2/ ثانياء من حيث الحجم والمضمون» هل يتضمن 
المصحف الذي بين أيدينا جميع آيات القرآن المحمدي؟ 

نحن متأكدون من شيء واحد. هو أن حجم المصحف 
الذي وصلنا آصغر بکثیر من حجم القرآن المحمدي» أي أنه أقل 
من مجموع الآيات التي نزلت على الرسول عليه السلام. وذلك 
لشاعدية تصن امناسيية: 

أ- على الأقل» لا توجد ضمن المصحف العثماني 
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الآيات المنسوخة ولا الآيات المنسية. فمن المعلوم 
أن ضمن الناسخ والمنسوخ آیات نسخت لفظاً وقراءة 
وكتابة» وهناك آیات نسیها الرسول قبل أن یحفظها أو 
قبل أن یملیها أو قبل أن يكتبها كتبة الوحي؛ وربما نسیها 
الجميع بعد ذلك» ولم تعاود النزول انیت أو أنها على 
الأقل لم تعاود النزول بنفس الأسلوب. وهو ما تؤكده 
الآية : (ما ننسخ من آية أو تنسها نأت بخير منها أو مثلها) 
سورة البقرق الاية 106 . 

ب- على الأقل» حذف منه تنوّع الأساليب والألفاظ 
التي نزلت بها بعض أو معظم الآيات. فالقرآن أنزل على 
سبعة أحرف كما هو معلوم ومذکور ما يعني أن كثيرا 
من OLY‏ نزلت أكثر من مرّة بألفاظ وعبارات ومفردات 
مختلفة. إلا أنه آثناء جمع المصحف تم الاستغناء عن 
ذلك التنوع اللغوي لفائدة حرف وحيد وواحد. هو لسان 
فريش. 

هذا في الحد الأدنى الذي تؤكده شواهد النص. لكن 
الأمر في ما يبدو أكبر من ذلك» حيث تر جح الدراسات القرآنية 
أن تكون بعض الآيات أو السور قد ضاعت. ولم يكن هذا الأمر 
درج المسلمين الذي كالوا ىق لزن مل ذلك هی ممق طاقلة 
ما نسخ لفظه أو ما تم نسيانه» تبعا للموقف القراني نفسه : (وما 
ننسخ من آية أو ننسها...) الآية. 

التحوّل من القرآن المحمدي إلى المصحف العثماني 
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مشروع طویل شاق» وشائك مليء بالمخاطره وهو المشروع الذي 
اصطلح على تسمیته المفکر جورج طرابيشي باسم «مصحفة 
القرآن»". ولسنا نبالغ» ونحن نستلهم هذا المفهوم. إذا قلنا إن 
المصحفة استمرت إلى ما بعد عثمان» حيث خضع مصحف 
عثمان نفسه لتغیرات رافقت تطور اللغة وانتقال الثقافة العربية 
من المرحلة الشفهية إلى المرحلة الکتابية. فبين النسخ الأولى 
للمصحف العثماني والنسخ المتأخرة» مرت تسمية السور بعدة 
إجراءات» وشهد تنقيط الحروف عدة مراحل» وخضعت كتابة 
بعض الحروف للکثیر من التعدیلات. إلخ. 

المشكلة أن القرآن المحمدي تحول منذ زمن عثمان بن 
عفان إلى مصحف «مقدّس)» -زادت من قداسته قصة المصحف 
الملطخ بدم عثمان- وأصبح Lai‏ مغلقا في ترتيب آياته وسوره. 
ولم يعد يمنحنا أي فرصة لإعادة تركيب أجزائه بنحو يختلف عن 
المصحف الرسمي. وبالتالي» خسر المسلمون الإمكانات التأويلية 
التي كان يتيحها لهم الطابع المتناثر لآيات القرآن المحمدي. وهو 
الآمر الذي أفقر في الأخير إمكانيات تأويل الخطاب القرآني 
وحصرها داخل دائرة ضيقة» زاد من ضيقها أن مصحفة القرآن 
تمّت في العالم القديم» وجاءت من ثم موسومة بميسم القدامة 
شكلا ومضمونا. 

hy‏ المصحف الذي بين أيدينا هو أقل بكثير من حجم 
القرآن الذي نزل على النبي محمدء وآياته ليست جميعها على 


)1( جورج طرابیشی اشکالیات العقل العربی» دار الساقی» بیروت- لندن الطبعة الرابعة 620117 
ص : ۰63 
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نفس القيمة والأهمية ودرجة الاتقان؛ فمنها الأكثر والأقل إحكاماً 
أو إتقاناء ومن بينها الأكثر والأقل «خيراً». ثم إن ترتيبها في شكل 
نص جامع مانع لم يكن قرار الله أو الرسولء وإنما هو اجتهاد 
المسلمين» فبأي معنى نقول عنه إنه كتاب «من تأليف» الله!؟ 
لقدنزل القرآن Ler‏ متفر قا ومتتائراً. نزل فى أوقات de gts‏ 
3 مواجية سر Saabs Bye Sl‏ لاک كان غاا 
لمیدا الواقع الى درجة آنه لم یتخذ شكل حکاية کبری مسترسلة 
فى الزمان. لکنه نزل Lal‏ يحمل زمنه الخاص فى بنائه وترکیبه. 
إنه زمن متكسّر ومتقطم وشدید الالتواءات والانقطاعات. حتی 
قصصه وحکایاته لا تمتثل في الغالب GY‏ زمن انسيابي وخطي. 
زمن القرآن هو زمن الحلم. إنه زمن (اللاوعي الكوني». حيث 
تتداخل کل الأزمنة وتشتبك مع بعضها البعض. منذ بدء الخليقة 
إلى غاية الوعود الا خروية. ليس لترتیب الا یات والسور أي مسار 
خطي تنتظم وفقه الأحداث. وهذا بخلاف بنية الزمن الخطي في 
كل من الأناجيل وأسفار التوراق بل وفي «الکتاب المقدس» برمته. 
لم تنطلق سيرورة «مصحفة القرآن» خلال حياة الرسول؛ إذ 
لم يكن الزسول يكتب الوحي بنفسه. ولو كان قد كتب الوحي 
بيديه لوجدنا أنفسنا منذ الوهلة الأولى أمام «نص مقدس». كان 
القرار أن لا يكتب الرّسول شيئا من الوحي بنفسه : (وما كنت تتلو 
من قَبّله من كتاب ولا تخطه بيمينك إذاً لارتاب المبطلون) سورة 
العنکبوت. الآية 48. وحين Spe SES‏ إلى الاستعانة ببعض 
کتاب الوحي (علي بن أبي طالب» أبيّ بن كعب Gaba‏ زيد 
بن ثابت عبد الله بن سعد بن آبي سرح عثمان بن Cn Olde‏ 
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Ls‏ ماکان یتغیب بعضهم عن عدد من «الحصص» لسبب ار 
لآخر» ما جعل «آرشیف» کل کاتب یختلف في بعض آجزاته عما 
دونه الآخرون. وأيضاء إن جل OLY‏ التي تم حذفها بقرار من 
الوحيء أي أنها تعرّضت للنسخ اللفظي (قراءة وكتابة)» بقيت 
ضمن «آرشیف» بعض كتاب الوحي» بل ظلت في صدور من 
حفظوها عن ظهر قلب. وكان كتاب الوحي يكتبون على أدوات 
متناثرة eg lll)‏ جلود» جرید الكل آحجار؛ عظام وقطم قماش 
حریریة...) یکدسونها في بيوتهم LAS‏ اتفق من دون تنظیم 
واضح ومتفق علیه. وفي المقابل قلیلا ما كان الرسول یقول لهم: 
ضعوا هذه الاية في موضع کذاء أو الموضع الذي ذکر فيه كذاء 
لادراکه أن هذا الطلب لیس عملياء بسپب ظروف الكتابة خلال 
ذلك الوقت» وبسبب عدم الاکتراث بأهمية التدوین لغلبة الثقافة 
الشفهية. 

صراحة؛ لا شيء يدل على أن الرّسول عمل على تحويل 
القرآن إلى «نص مقدّس»» أو أنه حاول ذلك. لم يكن يرغب في 
إضفاء أي قدسية على لحظة كتابة الوحي» لا شكلا ولا مضموناء 
لم يكن يهتم بأدوات ووسائل وخطوط وفضاء الكتابة» لم يسع إلى 
إضفاء أي شكل من القدسية على أولى الصفحات المكتوبة. كان 
همّه الأساس ألا تتلاشى آيات الإعجاز البياني. لذلك كان يهتم 
بأن يحفظ كل واحد ما تيسر له حفظه. 

ومن جهة ثانية» لا شىء يؤكد أن المسلمين الأوائل قد تعاملوا 
مع القرآن ك«نص مقدس» وهم الذين اختلفوا في بعض الآيات 
والسور القرآنية من دون أدنى إحساس ب«التدنيس» أو شعور 
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بالذنب. ولم يكن بعضهم يتحرّج وهو يقول : صلینا بالاية كذا أو 
قرآنا بها قبل نسخها زمن الرسول» أو حذفها من مصحف عثمان. 
ols‏ النسخ والحذف والنسیان ظواهر «طبیعیة» ضمن ظاهرة 
تشکل الآيات القرآنية. ون كنا قد آصبحنا اليوم نتحرّج» أو نمتنع» 
من مجرد التفكير في ذلك» فالسبب أننا لم نعد ننظر إلى القرآن إلا 
کانص مقدذس». 

الحديك المشهور عن عائشة حول الایتین اللتين قبل انهما 
ضاعتا من القرآن HN)‏ جم ورضاع الکبیر عشر) يؤكد عدم إضفاء 
بالأحرى لجهة ظروف تعامل المسلمين» وأوّلهم النبي» مع الایات 
آية الرجم» ورضعات الکبیر Gite‏ فکانت في ورقة تحت سرير في 
بيتي. فلما اشتکی رسول الله صلی الله عليه وسلم تشاغلنا بأمره» 
ودخلت دويبة لنا فأکلتها». وفي سنن ابن ماجة «فلما مات رسول 
الله صلی الله عليه وسلم وتشاغلنا بموته دخل داجن USE‏ 
وهما الآيتان اللتان اکتفی الکثیرون بالقول إنهما نسخ لفظهماء أو 
تعرضتا للانساء (بذلك النحو!). 

مقصود القول» إن الورقة الوحيدة التی کتبت فیها OW‏ 
ظلت لفترة معينة تحت السریر الذي كان ينام عليه الرسول مع 
عائشة في بیتها» قبل أن ياتي حیوان لیلتهمها. وهو وضع لا یسمح 
بادّعاء أي قداسة ل «النص». 


)1( رواه أحمد وابن ماجة. 
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فضلا عما قیل في الموضوع. لسنا نملك من دلیل على 
أن الرسول كان حریصا على مراجعة OLY‏ والسور المدونة 
بعد الفراغ من إملائها. ولا شيء يشير ی 


أنه حتى احتمال وجود اختلافات نوعية أو كمية بين أولى نسخ 
القرآن المحمدي -أكان هذا بسبب تغیّب بعض كتبة الوحی عن 
بعض جلسات الاملاء أو لغلبة الطابع الشفهي على اللغة العربية 
الرسول أو يثير هواجسه؛ فقد كانت التبريرات موجودة: من قبيل 
مسألة الأحرف السبعة» وحسابات الناسخ والمنسوخ وتقديرات 
اليك وا وود اهن تياك Ae‏ كانت قدي 
بغلبة الظن» وأفعال الترجيح» وتکافو ASV‏ واختلااف الروايات» 
قبل أن تنقلب إلى ثقافة النص الواحد. والرواية الواحدة» والحقيقة 
الواحدة» وأخيرا الصوت الواحد. 
ies‏ (مصحفة al al‏ أصبح القرآن a? Lai‏ النص ا 
مطلقة ومرجعا Lice‏ وحلا سحریاً لكا مشاکل الحياة و السياسة 
والاقتصاد. 

lays‏ كان ل eo)‏ عثمان»» الذي وشم إحدى نسخ المصحف 
التكفير» ومن ثم الحاجة إلى نوع من إضفاء القداسة على النص 
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العثماني لا سیما بعد أن صار عثمان رمزاً للامام المغدور. 
وللحكاية آثر بلیغ على مصائر الوعي الاسلامي. 

غير آنناه في غمرة المزاد الديني العلني» نسینا الأساس؛ 
إذ ليس القرآن غاية في ذاته. غاية القرآن -بما هو تأویل قام به 
الرسول للإشارات الالهیة- هي ترسیخ مبداً التوحيد الإلاهي في 
وجدان الانسان. وأما التفاصیل فلا تعدو أن تکون مجرّد وسائل 
فرعية ومقيّدة بظرفي الزمان والمکان. 

انطلاقاً من هذا التحديد» يجب أن يتجه مجهودنا الیوم نحو 
تحریر العقل الاسلامي من حالة الولاء لسلطة النص -هذا النص 
الذي صار أقنوماً ثانياً أو ثالثاً من آقانیم الألوهیة- ومن ثم التوجه 
نحو ربط وجدان الانسان المسلم بالتوحيد الربوبي الخالص. ما 
يعني حاجتنا إلى الانتقال من إسلام النص إلى الإسلام الربوبي» 
وفق الغاية السامية التى تحددها العبارة القرآنية : (ولكن كونوا 
ایا سیر آل عير FON‏ 
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5 که teapot‏ 1 
سبق الكلام عن أن القران تأویل نبوي للوحي الإلهيء تأویل 
أنجزه الرّسول أثناء تلقيه للإشارت الإلهية واجتهاده في ترجمتها 
الى قارات شر للك اء القرآن انكاس تفص ال سول 

القرشي عليه السلام. 

إذا ات تا ان التسول ا يما ف صرت واي 
التجارة داخل مجتمع يقوم على التجارةء وكان مقاتلاً أو داعياً إلى 
القتال في مجتمع يقوم على شريعة القتال» فإننا نستطيع أن نتبيّن 
آثر هذه الخلفية السوسيوثقافية على مخيّلة الرّسول» ومن ثم على 
النص القرآني : 

gel‏ موضوع ثري من جملة المواضيع الإحسانية في القرآن 
المحمدي» بل لعله الموضوع الإحساني الأكثر ثراء وتكراراً. 
مختلفة» إلى إكرام اليّتيم والإحسان إليه. بل نلاحظ أن التوصيات 
الإحسانية والإكرامية غالباً ما تذكر اليتيم قبل المسكين. 
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مثلا: 
ol aM, te‏ ا 

(... ابر من آمن Wh‏ والیوم الآخر والملائكة والکتاب 
والمساکین...) سورة البقرة الاية 177. 

(يسألونك ماذا ینفقون قل ما آنفقتم من خير فللوالدین 
والأقربية والیتامی والمساکین وابن ع السبیل. ۰) سورة البقرة» 
الاية 215. 

(ویسآلونك عن الیتامی قل اصلاح لهم خير وان 
تخالطوهم فاٍخوانکم...) سورة البقرق الاية 220. 

(وآتوا الیتامی آموالهم...) سورة النساء الاية 2. 

(وإن خفتم ألا تقسطوا في الیتامی...) سورة النساء 
الآية 3. 

(وابتلوا الیتامی حتی إذا بلغوا النکاح...) سورة النساء 
الآية 6. 

)9 131 حضر القسمة آولوا القربی والیتامی والمساکین...) 
سورة النساء الاية 8. 

وبالوالدین إحسانا وبذي القربی والیتامی 

والمساکین...) سورة النساء الاية 36. 

(ولا تقربوا مال اليتيم الا بالتي هي أحسن حتی يبلغ 
آشده) سورة الانعام الاية 3 15. 
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(واعلموا آنما غنمتم من شيء فان لله خمسه وللرسول 
ولذي القربى واليتامى والمساكين...) سورة الآنفال» الآية 
44 
(کلا بل لا تکرمون الیتیم) سورة الفجرء الآية 17. 
(آلم يجدك يتيما فآوى) سورة الضحی الاية 6. 
LE)‏ اليتيم فلا تقهر) سورة الضحی الاية 9. 
(أفرأيت الذي GIS,‏ بالدین. فذلك الذي يدع الیتیم) 
سورة الماعون الاية 2. 
(إن الذین يأكلون آموال الیتامی ظلما انما یأکلون في 
بطونهم نارا وسیصلون سعیرا) سورة النساء الاية 10 . 
وآغلب الظن أن الاية الأخيرة هی التی دفعت الفقهاء إلى 
الاستنتاج بأن أكل مال اليتيم كبيرة من کباثر الاسلام» وهي عشر 
-2 النبی التاجر : 
امتهن الرسول التجارة داخل قبيلة عربية يقوم نشاطها 
الشتاء والصیف) سورة قریش. DLV‏ 1 و2. ولذلك بوسعنا أن 
نری في القرآن الکریم -إضافة إلى نفحته الربانیة- ثمرة لنمط 
إنتاج تجاري. وجاء على نحو (مليء بالحواریات OE see‏ 


)1( عبد الكريم شروس بسط التجربة النبوية» ترجمة أحمد القبانجي» منشورات الجمل» بيروت- 


بغداد» 9ص 00 
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وبالمصطلحات التجارية -کما يلاحظ المصلح الديني الايراني 
الکبیر عبد الکریم شروس- من قبیل «خسر ربح» تجارة» قرض» 
رباء بيع» شراء آجر وأمثال ذلك»)”2. وبوسعنا أن نضیف إلى ذلك 
وسائل قياس الأوزان» من قبيل الوزن الميزان» الکیل» المكيال» 
المثقال إلخ. 

آربع ملاحظات: 


الملاحظة الأولىء يتكلم القرآن المحمدي عن التجارة آکثر 
مما يتكلم عن أي حقل إنتاجي آخر. والایات كثيرة» مثلا 
BEY‏ الم کم Whe‏ إلا أن تَكُونَتَجَارَة عن 
راض GR‏ سورة النساء الآية 29 


سم مه 


JD‏ اقیرفتَمُومَا وا تخشون کسادها) سورة 


التوبة الاية 24. 
(وقال ل لا peel‏ ا ولا بنذ عن ؤكر CU‏ سورة 
الي الاية 37 


ا ها الَِّينَ و al‏ 1 ما رَرَفَْاكُم من قبل أن BG‏ 
يوم لا a‏ فيه VG‏ خلال) سورة البقرة الاية 254». 


ا (ONES esl‏ سورة البقرة 27545 


(من قبل آن ياتي َو ab AY‏ ولا خلال) سورة إبراهيم 
الایة1 3. 


)1( عبد الکریم شروس» بسط التجربة النبوية» ترجمة أحمد القبانجي؛ منشورات الجمل» بیروت 


بغداد» 9ص ;5057 
76 
الفكر yal!‏ 


لس 


(وإن رآوا تجارة أو لهوا انفضوا إليها...) سورة الجمعت 
الآية 11. 

(... إذا تداينتم بدین إلى أجل مسمی فاکتبوه...) سورة 
البقرق الاية 282. 
الملاحظة الثانیة» کثیرا ما يتكلم القرآن المحمدي عن مسائل 
العقيدة والعلاقة مع الله برژية تجارية. مثلا : 

(من ذا الذي يقرض الله قرضا حسنا فیضاعفه له آضعافا 
كثيرة) سورة البقرة الآية 245. 

(... وأقرضتم الله قرضا حسنا...) سورة المائدة الآية 


(يا أيها الذين آمنوا هل أدلكم على تجارة تنجيكم من 
عذاب أليم) سورة الصف الأية 10. 

(وَمِنَ لاس من يَشْرِي تفه LS yo obs‏ الله رال 
روت يالواو) سورة البقرة الآية 207: 

eel 255)‏ توا الضلاة ve sigh‏ رَبِحَتَ 
تِجَارَتُهُمْ وَمَا كَانُوا مُهْتّدِينَ). سورة البقرة ة الآية16. 
الملاحظة الثالثة» كثيراً ما يستعمل القرآن الكريم نفس 


الوسائل والاأدوات الى یستعملها التاجرء مثل المیزان والمكبال 
SAS‏ مثلا: 


a5 V3)‏ وا الْكْيَالَ A eal‏ أرَاكُم oe‏ وی 
۳۹ و Sore‏ 


| حاف عَلَيْكُمْ عَذَابَ يوم (hoe‏ سورة هود الآية 84 
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رویا 2( ۳۳ SKI‏ وَالْمِيرَانَ beat‏ ولا تسش 
اش Gath pM ASG eel‏ سورة مد 
الآية 5 8. 

(ویل للمصطفين» الذین إذا اکتالوا على الناس یستوفون» 
وإذا کالوهم أو وژنوهم بخسرون) سورة المصطفین, الآيات 
1و2 و3. 

(للّهُالَّذِي IG‏ الکتاب Stills Gah,‏ وَمَايُذرِيك GS‏ 
الشاغة قریت) سورة الشوری الایة17 . 

SUSI cams S515)‏ وَالْمِيرَانَ ليقو الاس بالط 
Ge I,‏ فيد بای Cue‏ سورة الحا aN‏ 25 

Le Sly belt Sills Lah 145i)‏ ال 
وَسْعَهًا) سورة الانعامی الاية 152. 

افو الیل والمیژان ASE‏ و لاس س آشیاءمم ولا 
Lac‏ ی iat‏ 


(وَمَنْ خفت موازينة i ct‏ ا ا 
الأعراف» الآية 9. 


(والسماء رفعها ووضع الميزان» ألا تطغوا ة فى المیزان» 

235 و د بالفشط ولا حدر وا الورراذ)سورة الرحمن» 
الآيات 7 و8 و9. 

والملاحظة الرّابعة» إن نظام العقوبات في النص القرآني غالبا 

ما جاء بنحو يرضي مزاج التاجر» داخل سياق سوسيواقتصادي 
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یقوم أساساً على التجارة. ولا Sal‏ على ذلك من أن جرائم السرقة 
وقطع الطریق» وهي آخشی ما یخشاه التاجر تندرج ضمن نظام 
الحدود. التی لا يجوز فیها العفو أو التساهل» وتکون عقوبتها 
بقطع يد السارق» وبقطع أطراف قاطع الطريق (حد الحرابة). 

وفي المقابل» رغم تجريم الربا وتحريمها القطعي في النص 
القرآني (...أحل الله البيع وحرم الربا...) سورة البقرة» الآية 5 27 
و( يمحق الله الربا...) سورة البقرة» الآية 276» فإن النص القرآني 
لم يحدد للربا أي حد من الحدود ولا أي عقوبة من العقوبات. 
وكذلك الأمر بالنسبة لجرائم الغش والرّشوة والاحتکار وهي 
جرائم اقتصادية قد يقترفها التاجر» وذكرها النص القرآني بالتندید» 
مثل الآية (ويل للمصطفین. الذين إذا اكتالوا على الناس يستوفون» 
وإذا كالوهم أو وزّنوهم يخسرون) سورة المصطفين» الآيات 1 
و2 By‏ إلا أنها جرائم من دون عقوبات قرآنية محددة» وقد 
أدرجها الفقهاء ضمن العقوبات التعزيرية» وهى عقوبات اجتهادية 
مخففة بالمقارنة مع حد السرقة وحد الحرابة.. 

-3عقيدة القتال : 

لا یکف الخطاب القرآنى عن الدّعوة إلى القتال. بل يقول 
في إحدى آياته (کتب علیکم القتال) ve‏ البقرة» الآية 216. 
واستناداً إلى هذا التصریح الصریح. استنتج جم داعية التطرف الديني 
عبد السلام فرج في کتابه الفريضة الغائبة أن القتال فرض ont‏ علی 
كل إنسان مسلم» قياساً على الآية (كتب عليكم الصيام) سورة 
البقرة» الآية 183. 
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صدقاء نحن آمام مفارقة فقهية تحترم قواعد القیاس المنطقي 
لتخلص إلى أن الصیام والقتال هما على نفس الدرجة من الوجوب 
الشرعي. 

بل نحن في ورطة تشريعية توازن بين الدعوة للقتال وفريضة 
الصیام. 

ما الحل اذا؟ 

تقول قواعد المنطق : عندما ننتهی إلى المفارقة» من الواجب 
مراجعة المنطلقات. ۱ 

المشكلة أن بعضنا یظن أن آيات التحریض على القتال فى 
الخطاب القرآني تمثّل «وجهة نظر» الله في بعض الأمور البشرية. 
لا آن الامر علی خلاف من bo Ald‏ بنا آن ندرك أن ار 
القرآنی على القتال. أيا كانت مسوغاته ومبرراته» لا یعکس 
«وجهة نظر) الله تعالی» وإنما يعكس -بکل بساطة- شخصية 
تأويل الرّسول للوحي الالهي. وطبيعي أن یکون التأويل خاضعاً 
لشخصية الرسول» وآن تكون هذه الشخصية خاضعة لمؤثرات 
الثقافة التقليدية والقتالية للعصر الذي عاش فيه الرّسول» عصر 
عنف ما قبل نشوء الدولة» وبالتالی ما قبل دولة الحق والقانون 
بعدة قرون. ۱ 

ذلك أن of all‏ سوهذا ما تحرص على تأکیده- لیس قانونا 
آبدیاً نازلا کما هو SUS‏ من السماء كمايظة آصحاب النظرة 
السحرية إلى الدين» وإنما هو إشراقات قلبية صيّرها الرّسول كلاماً 
مجازیا تعبّدياء ثم صيّر المسلمون ذلك الكلام مصحفاً مدونا» قبل 
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أن يصيّروا المصحف Li‏ مقدساً. وکل هذا جری في سياق تأويلي 
ولغوي وثقافي وسياسي بالغ التعقید. 

على هذا النحوء بوسعنا أن ندرگ المفاهیم القتالية الواردة 
في النص القرآني ليس باعتبارها آوامر «عسکریة» إلهية» كما ظن 
انهاه و اه wlll pct‏ و كدان ف عر فخ ey‏ 
nlp pais‏ اندها نبل ار 

ومن دون شك. فقد جرت عادة المجتمعات القديمة أن يغير 
بعضها على بعض. بل لا نجانب الصواب إن قلنا إن القتال في 
العالم القديم لم يكن مجرّد نشاط تكميليء بل يمثل» من جهة 
أولى» bus‏ اقتصادياً أساسياًء بالنظر إلى المحصول الذي تمثله 
الغنيمة والفيء والسبي. ویمثل » من جهة ثانية» نمط إنتاج ثقافي 
بالنظر إلى قيم البطولة» وملاحم الثأر والانتقام» وأشعار الحماسة 
والرثاء التي هي ثقافة العالم القديم. 

لذلك» طبیعی أن يحتوي القرآن على آيات تحرّض على 
القتال. مثل الآيات التالية : 

(كتب عليكم القتال وهو كره لکم» وعسى أن تكرهوا شيئا 
وهو خير لكم وعسى أن تحبوا شيئا وهو شر لكم والله يعلم وأنتم 
لا تعلمون) سورة البقرة» الاية 216 . 

(يا lel‏ النبي حرّض المزمنین على القتال إن يكن منکم 
عشرون Oy ple‏ یغلبوا مائتین وان يكن منکم مائة يغلبوا آلفا من 
الذین کفروا...) سورة الأنفال» الآية 65 . 

(وقاتلوا في سبیل الله الذين یقاتلونکم ولا تعتدوا إن الله لا 
يحب المعتدین) سورة البقرق الاية 190 . 


81 
Wi 


ی | 


(واقتلوهم حیث ثقفتموهم وآخرجوهم من حیث آخرجوکم 
والفتنة آشد من القتل ولا تقاتلوهم عند المسجد الحرام حتی 
یقاتلوکم فيه فان قاتلوکم فاقتلوهم كذلك جزاء الکافرین) سورة 
البقرق الاية 1 19 . 

(وقاتلوهم حتی لا تکون فتنة ویکون الدین لله فان انتهوا فلا 
عدوان إلا على الظالمین) سورة البقرق الاية 193 . 

(وقاتلوا في سبیل الله واعلموا أن الله سميع علیم) سورة 
البقرق الاية 244. 

لکن ما هو غير منطقي هو أن نجعل هذه OLY‏ آوامر 
«عسکریة» الهية لا تقبل العصیان وترقی بالتالي إلى مستوی 
العقيدة. وهذا خطأ مدمر للأمن والاستقرار. 

مثل تلك الایات رغم آنها مشفوعة أحياناً باجتناب الاعتداء 
والعدوان الا أن هذا لا یکفی لازالة آثرها على «عسکرة» الوعی 
خيار آکثر معقولية ومصداقية» لا بد من موقف اجتهادي حازم 
وحاسم. 

ما عسانی آقول؟ 

علینا أن ندرك أن الوحی القرآنی قد انتقل إليناء لیس 
فقط بواسطة لغة الزسول وانما جاء الخطاب القرآنی فى 
الأول والأخير ثمرة GUS‏ «الوساطة» نفسها؛ إذ لیس ثمة لغة 
محايدة. 
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وعلیه لنا أن نستنتج أن آیات الدعوة إلى القتال في القرآن 
لا تمثل أي قانون مقدس أو تشریع إلهي» بل هي مجرد توصیات 
فرعية تناسب ثقافة عصر الزسالة» عصر لا وجود فيه لدولة 
المؤسسات» ومفاهیم الحق والقانون والمسسات لم تكن 
معروفة SILT‏ ولیس في حکم الوارد أن یخاطب الدین الناس بما 
لا یعرفون ولا ضمن المتاح أن یکون الرّسول على معرفة بها. 

اوري لمر ap og‏ 
علی آقصی tl,‏ بشع آنواع العنف» ویتم تقدیمها على ما عداها. 
ولهذا السبب. عندما يفقد القرآن الکریم وظیفته الأصلية» وهي 
تأكيد وحدانية الله والتعبد والصلاة» ويتمٌ توظيفه في حقل الحراك 
السياسي والصراع من أجل السلطة يصبح عائقا ثقافياً أمام ely‏ 
دولة المؤسسات» مثلما يحدث اليوم في أفغانسان والصومال 
وغزة والعراق وسوريا وليبيا وغيرها. 
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لیس القرآن دسئورا 


كلما علا شعار «القرآن دستورنا» الا وکان مدخلاً ٍلی 
صراعات وفتن. وها نحن الیوم نری نتائجها على نحو مژلم 
وبشع. 

كلما خمل القرآن بالأکف. أو رُفع على السيوف» أدَّى إلى 
تناحر ينتج المآسي التي تؤدي إلى مزيد من التناحر الذي يترك 
آثاره على مدى تاريخنا. 

كلما دعي إلى تحكيم القرآن في الاختلاف بين الفرقاء كان 
ذلك مبعفاً لخلاف لا اول له ولا آخر. 

لماذا؟ 

لان آیات القرآن الکریم حمّالة آوجه. بعضها يُعارض بعضها 
الآخر» وبعضها ینسخ بعضها الا خر وبعضها يُعطّل بعضها ال خر؛ 
وقد آنزلت على سبعة آحرف. معظمها آیات متشابهات مبهمة 
«Sal‏ ما الدلالةة کا او لت ند مار زو كت على 
رقاع متفرقة وبلغة كانت لا تزال بلا قواعد. وحتی باعتماد الحرف 
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الواحد الباقي انفجرت عشر قراءات على الأقلء واطابرت 
عشرات التفاسير. ونين UE‏ تسیر کل آية من لیات لار اجن 
عليها كافة المفسرين وتكرس أزمة اليقين إذ : تقول: «اختلف علماء 
الأمة في قراءة هذا اللفظ gl)‏ ذاك)» أو تحديد معنى هذه الآية (أو 


تلك)). 
فهل هذا دستور؟! 
تذكيراً نقول: القرآن الكريم كلام Subd‏ خالص» لكنه في 
المستوى المعرفي يصبح صعب المراس» غارقاً في الالتباس؛ 
SLU,‏ بالمقابل لكل توصيف أو توظيف في أي اتجاه نبتغي أو 
0 العنف وآيات الرّحمة والغفران» تمنحنا الكثير من العبارات 
تقویلها ما لا تقوله املاء أو leg)‏ 


e 
القرآن الكريم يبدو وكأنه طبّع في آيدي الأصوليين الأكثر أصولية»‎ 
والسلفيين الأكثر سلفية» وذلك ما دام سلم قيمه «السياسية» لا‎ 
يتخطى سقف البيئة القروية التي نزل فيهاء بيئة الطاعة والبيعة‎ 
والحاكمية والقوامة والولاء والبراء والغلبة والاتّباع» إلخ.‎ 

رغم ما قيل ويقال» فالمؤكد أن شعار «القرآن دستورنا» ما 
هو بشعار قرآني ولا هو بشعار دستوري : 

إذ الملاحظ من جهة آولی» أن الدستور لیس مفهوما قرآنیا 
طالما لم يرد في أي آية من آيات الذکر الحکیم» كما لم يرد في أي 
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تفسیر من التفاسیر القديمة أو المحدثة بل دخل إلى العربية لاحقا 
من باب المفاهیم المستوردة. 

والمة كله من جهة ثائية» أن القر آن لیس مهروما دستوزیا 
طالما أن من بين الخصائص الأساسية لبنود الدستور أن تکون» 
ار qo, Boh elas‏ المجاز وال ساره ولا تحسل سوق 
هامش ضیق من الخلاف في التأويل» ولیس هذا حال القرآن الذي 
نكاد كو es‏ مها رياس اه إلى يانه وآن كرو ی از 
للتعديل تبعاً للمعطيات ولما تقتضیه الأحوال وبالتأکید ليست 
آیات القرآن على ذلك الوجه. 

رغم ذلك» لا تخلو الأجواء من تشويش مقصود إذ یرتفع 
الشعار مدوياً : «القرآن دستورنا» بدون أن یعرف أهل العقل 
والحكمة منا كيف یعترضون وبأي وجه یرون ما دام al‏ 
القرآني يتبدذى وکأنه جامع للأحكام والشرائع» وشامل لقواعد 
السلوك والمعاملات. ومستوف لكل القوانین والشرائع والقواعد 
التی آرادها الله للمسلمین آجمعین» بل للبشرية جمعاء» والتی 
آحکامها تصلح لكل زمان ومکان. ۱ 

لکن المعادلة تقول : 

كلمات النص GI-‏ نص کیفما کان- محدودق وأشياء 
الواقع العيني غير محدودة؛ کلمات النص -أي نص کیفما کان- 
ثابتة في مواضعهاء وأشياء الواقع العيني تتبدل على الدوام. وکما 
صرح الأصوليون الاجتهادیون» النصوص تنتهي وحوادث العباد 
لا تنتهي. النتيجة ]3 من المحال أن یکون النص -أي نص 
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کیفما کان- مرجعاً مطلقاً وصالحاً لتفسیر أو تدبیر کل الحالات 
والأحوال. 
إزاء هذا الاشکال كيف تصرّف الفقهاء؟ 


لم يظهر الفقه أوّل الأمر إلا أملاً في تقليص الفارق المتعاظم 
بين النص والواقع» أي توسيع مجال سلطة النص لتشمل أقصى 
ما يمكن من المستجدات والمستحدثات. وذلك بواسطة آلية 
القياس: 

طیب أبن المشکل؟ 

كلما اتسع الفارق الزمني بين النص الديني والواقع العيني 
اتسعت مساحة الفراغ التشريعي؛ ومن ثم استعصی القیاس. بل قد 
لا ينتج القیاس إزاء اتساع الفارق الزمني بين النص والواقع غير 
الشخرية المرّة أحياناً. من قبیل حكاية (عشر رضعات للکبیر» فى 
مجال العلاقات بين الموظفین والمهنیین أو «زوجتك نفسی» فى 
مجال الحياة الجامعيق أو تلقي معونات من السفارات الأمريكية 
على آنها باب من آبواب الجزية إلخ ! 

تلك آزمة الاجتهاد الديني الیوم والذي کثیرا ما يُدعى إليه 
ولا يستجاب. 

غير أن الوعی بأزمة صلاحیات النص بدأ منذ الوهلة الأولىء 
مع ظهور ما یعرف ب «آسباب النزول». ذلك أن الجهد المبذول 
في تحدید آسباب النزول یفضح وعياً -مسكوتاً عنه- بمحدودية 
ما یعرف بالاحکام الشرعية. 
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لماذا؟ 

عندما pat‏ أي نص قانوني باعتباره تشريعاً كونياً وأبدياً 
وضالحاً لكل زمان ومکان» فمن العبث أن نبحث عن أسباب نزوله 
خاية تفعيله. بل الرّاجح أن طابع الكونية والاطلاق يستدعيان 
تجريد النص القانوني إلى أبعد مدى ممكن من سياقه الترولي. 

لکننا نضطر للعود إلى أسباب النزول عندما ندرك محدودية 
الحکم فنحاول تجاوز تلك المحدودية عبر آليات القياس كما 
يفعل الفقهاء أو عبر تعطيل الحكم «الشرعي» كما درجت عليه 
(العادة السرية» لجل المسلمين وإن كانوا قليلا ما يبوحون. 

إننا نعلم Lal‏ إن الإصرار على ترسيم القرآن كدستور إلهي 
هو محصلة مسار طويل من الانتقال من إسلام الفطرة والقلب إلى 
إسلام الحبر والورق. إنه مسار بدأ عقب وفاة الرّسول» حين تحول 
الوحي الرباني إلى قرآن محمدي وإلى مُصحف عثماني» وإلى 
نص رسمي وسلطة مطلقة ومقيّدة للعقل والجسد والوجدان. 

فى السياق ذاته» انتقل مركز ثقل الثقافة الإسلامية من 
التوحيد الربوبي» حسب إسلام الفطرة وتبعاً لمباحث علم PIS‏ 
إلى النص الديني» حسب إسلام الورق وتبعا لمباحث الفقه 
التي ضيّعت القلب وأغرقت العقل في ركام من الشرائع والسنن 
والأحكام . 

ومن دلائل العجز العلمي أن ينظر المسلم إلى القرآن كما 
لو أنه مغارة علي باباء في داخله كل شيء؛ أو كأنه عصا موسى أو 
خاتم سليمان» بضربة سحرية یقدم الحلول الناجعة لكافة المشاكل 
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الاجتماعية والسياسية والاقتصادية بل یعتبره البعض ترياقاً شافياً 
أو 455 واقية من الأمراض الجسمية والنفسية وحتی العقلية ! 

وهذا منتهی اللامعقول. 

ولعل الصعود الانتخابي للاسلامیین في آول انتخابات 
حرّة في مصر وتونس -لیس على آساس أي برنامج تنموي- إنما 
یعکس هذا الرهان السحري على الخلاص الديني. 

تحديداًء انتقل القرآن الکریم من آیات للتعبّد الزوحي 
الخالص» وللصلاة الرّوحية المتحررة من مغریات السلطة وجشع 
المال ومن اتصال بين العابد والمعبود یطمئن النفس ویدخل الیها 
OLY!‏ الذي تحتاجه» إلى نص مقدس ووصایا إلهية قاهرة للعقل 


والوجدان. 


هذا مجرّد ضرب من ضروب الشرك ولا شك فى ذلك. 
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عباده اللص ! 


وقفة قصيرة قبل أن نستأنف الكلام» لكي نقول : 
؛ ينبغي العمل على تحرير العقل الاسلامي من مرجعية 
ae‏ لکن؛ ومرة ee ine die Le‏ لم 
ene‏ أو بالأحرى خروجاً عن الاسلام أو عن الایمان؟ 
لا.. 


على وجه دید عروج امن لاسلا ومن الابما خر 
ees) a‏ 
موقف القرآن الکریم واضح صریح. إذ يقول : (ومن الناس 
أسلوب محدد. بمعنی تبعا لطريقة معينة» إلخ. ولیس هذا هو الوجه 
المطلوب بأي حال. لماذا؟ OV‏ التعبّد تعبیر إبداعي عفوي تلقائي 
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پستدعي في مجمل الأحوال قدرة المومن على الخروج من النص 
والتخلص من أي طریق أو خارطة طریق قد تکون مرسومة سلفاً 
وبنحو حرفي. 

الایمان [بحار بلا بوصلة لقاء بلا موعد. رحلة بلا طريق» 
کشف بلا هدف» انکشاف ذاتی» حدس شخصی» لا مکان فيه 
لاي قيادة أو اقات ولا لأي سلطة of‏ تسلّط ولا مکان فيه لتجارة 
رابحة أو حاسرة» ولیس فيه خوف بل طمأنينة في أحلك الأوقات. 


والقرآن الكريم نفسه لم ينزل من السماء دفعة واحدة مثل 
وصايا موسى» لم تكتبه «يد الله» على الصخر أو الألواح» وإنما 
تكون بالتدرّج في سياق السجال مع تساؤ لات رجال ونساء مقیدین 
بظرفی الزمان والمكان. وبكل LSE‏ لو كانت الأسئلة مختلفة من 
يف تساه أو Sid‏ ارت ا کات 
القرآني في الأخير بأسلوب مختلف وبصياغة أخرى ومضامين 
مغايرة. ومثلاء لو أمكن لرسول الإسلام عليه السلام أن يصغي 
لأسئلتنا اليوم حول الديمقراطية والتنمية والتعددية والانتخابات 
والبيئة» ثم حول أهوال داعش والنصرة وبوكو حرام والقاعدة 
ومشاكل التطرف الدينى والإرهاب العالمی» لجاء الخطاب 
Lal‏ بنحو مختلف من حیث اللفظ والمعنی والاحکام Lag‏ 

إننا لن ننتقص من الذات الالهية إذا قلنا إن القرآن الکریم 
-بحکم طبیعته النصیة- یظل خطاباً نسبياً آمام إطلاقية الذات 
الالهية ومحدوداً آمام لامحدودية العوالم الممکنة. وهذا ما 
ینسجم مع منطوق الآية الكريمة (قل لو كان البحر مدادا لکلمات 
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ري لنفد البحر قبل آن تنقد کلمات رى ولو جثنا alte;‏ مددا). 
ولیس هذا بسبب حجم الأفكار اللامتناهية في العقل الالهي» 
وإلا لكان الخطاب القرآنی مجرّد خواطر إلهية» وهذا ما لا تؤكده 
أسباب النزول» وانما یرتبط الأمر بلامحدودية الوقائع والنوازل 
والظروف الانسانية. فلو كان یلزم أن يصدر الوحي الرباني حکما 
في كل نازلة من النوازل باختلاف الأزمنة والأمكنة وبتفاوت 
الظروف والسیاقات لما کفته كل بحار الأرض أن تکون مدادا. 
وهو ما يعني استحالة وجود نص مرجعي یژطر سلوك الانسان 
بنحو مطلق» حتی ولو كان القرآن الکریم نفسه والذي نقول مرة 
آخری أنه لا یمکن أن یکون دستوراً بأي حال» وأما وظیفته فهی أن 
نتعبّد به ولیس أن نعبده. ۱ 
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لیس القرآن علما 


كيرا ما بدت القرآن الکریم عن الشمس والقمر 
والکواکب والنجوم لکنه خلاف ما یروج آنصار خرافة الاعجاز 
العلمي» لا يقدم -ولیست وظیفته أن يقدم- Si‏ نظرية علمية في 
الفیزیاء أو الفلك. 


عدا التلميع الی کر ye MU‏ وهي فرضية Hath‏ عند 
بعض متعلمي العصور القديمة» لا آثر لأي ثورة على التصور 
القدامِيٌ لنظام المجموعة الشمسية» حيث كانت الشمس الجارية 
والسَابحة تتحرك حول الأرض الرّاسية والمستقرة. 

بل فى آدق وآصدق الملاحظات. یمکن القول : ينتمى 
تصوّر الخطاب القرآني لنظام الکون إلى تصورات |نسان العصر 
الوسيط» والی مفاهیم ما قبل الثورة الکوبرنيكية. وهذا طبيعي 
بالتظر إلى أن دور القرآن لیس GASH‏ عن الحقائق العلمیق 
وَإِنْما دوره الاساس هو التبشیر بتوحید الرّبوبية (لا له إلا الله) 
ضمن تصورات ثقافية تنتمي في مجملها إلى النظرة العلمية 
القدیمة. 
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وبالأحرى» حين نعود إلى القرآن المحمّدي نستنتح ثلاث 
خلاصات : 

آولاء الأرضن USS Cond‏ ف السماه. 

بحیث لا توجد أي آية تعتبر الأارض LSS‏ کساثر الکواکب. 
بل یغلب على التصور القرآنی آن الأرض ليست ضمنااً الکواکب 
الموجودة فى السماء. إذ یقول : 

EP)‏ زینا السماء الدنیا بزينة الکواکب وحفظا من کل شیطان 
مارد لا یسمعون الى الملا الأعلى ویقذفون من کل جانب دحورا 
ولهم عذاب واصب الا من خطف الخطفة فاتبعه شهاب اقب) 
سورة الصافات الایات من 5 إلى 10. 

انا الشمس تحرق: والا ری Bek‏ 

لا توجد آية تؤكد أن الأرض تتحرك بل الراجح أن الأرض 
ثابتة إلى أن يشاء الله. وخلاف ذلك. کثيرة هی OLY‏ التی تؤكد 
خر الشمس. نذکر من بینها ما يلي : 

(وسخر لکم الشمس و القمرٌ دائبین) سورة ابراهيم» الآية 
ین ای پسیران لأ ران 

)9 الشمسر نجري لمستقر لها) سورة يس» الاية 38. 

03 3 
۳ (لا الشمس ينبغي لها أن تدرك القمر ولا الليل سابق النهار 

وکل في HG‏ یسبحون) سورة یس الآية 40. 


(وهو الذي خلق اللیل والنهار والشمس والقمر كل في ME‏ 


پسبحون) سورة الا نات AY‏ 33. 
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ايو ج الیل في النهار ويو ج النهار في الال وسخر الشمس 
والقمر كل يجري لأجلٍ مسمى) سورة فاطره الآية 33. 

ا اا اهر وة لأجلٍ مستّى) سورة 
الرعد. الاية 2. 

إذاً حركة الشمس مظهر واضح وصریح في النص القرآني 

في المقابل» كرت الأرض في القرآن الكريم آکثر من آربع 
مئة ae‏ ولم تقرن في أي مرّة من المرّات بالحركة والدوران 
والجريان. بل» خلاف ذلك» عادة ما يأ فى ذكر ار مقرو 
فال الثبات والاستقرار» LS‏ 625 الایات التالية : 


(جعل لكم الأرض قراراً والسماء بناء) سورة غافرء الآية 
64 

(آمن جعل الارض قراراً وجعل خلالها انهارا وجل لها 
رواسی) سورة النمل الاية 61. 

(والأرض مددناها وألقينا فيها رواسي...) سورة الحجره 
الاية 19. 

(والأرض وضعها للآنام) سورة الرحمان الاية 10. 

WE‏ الکون امتداد عمودي. 

لنبدأ بسوال بسيط ويبدو ساذجاً : داخل تصورات العالم 
القدیم أين كان يبدأ العالم وأين ینتهی؟ 

في المستوى الأفقي, لا أحد كان يعلم أين يبدأ العالم وأين 
ينتهي» لكن الغالب على ظن الإنسان القديم أن العالم تحده 
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البحار أو الصحاري أو الظلمات أو الخواء أو الأرواح» إلخ. لکن؛ 
في المستوى العمودي كان العالم JR Sees‏ وضوح من الأرض 
أو من حفرة الجحيم تحت سطح الأرض. إلى غاية السماء الثالثة 
أو السابعة أو العاشرة أو الثانية عشر باختلاف تمثلات الطوائف 
والأديان. 

على نفس المنوال» يتصور الخطاب القرآني الكون باعتباره 
امتدادا صاعداً من قشرة الأرض إلى السماء السابعة. 

فالغالب على الكون القرآني آنه امتداد عمودي وتدڙجي من 
العوالم الفوقية» الالهیت النورانية» الروحانية» إلى العوالم التحتية» 
البشرية» المادية. وليس يخفى أن هذا التصور الكوسمولوجى 
للكون باعتباره طبقات عمودية متفاوتة ف الطبيعة والجوهر» 
وإضفاء الطابع الأخلاقي على هذا التفاوت» يتناغم إلى حد ما مع 
فيزياء أرسطو التي سادت العالم القديم واستمر تأثيرها إلى حدود 
فيزياء نيوتن. 

وفي كل الأحوالء طبيعي أن يعكس القرآن المحمدي 
الحديث. 

مثل ما جاء فى الایتین التاليتين : 

( الذي خلق سبع سماوات طباقاً ما ترى في خلق الرحمان 
من تفاوت...) سورة الملك. الآية 3. 

( ألم تروا كيف خلق الله سبع سماوات طباقاً) سورة نوح 
الآية 15. 
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محصلة القول» یقوم التصور القرآني لنظام المجموعة 
الشمسية على آربع مسلمات. وهي على النحو التالي : 

1 - ان السماوات شيء والأرض شيء آخر. 

2- السماوات طبقات من الکون عمودية» من LEN‏ إلى 
الأدنى أو العکس. 

I -3‏ رض مستقرة مباشرة تحت السماء الدنیا. 

4- الکواکب موجودة في السماء الدنیا زينة لها ولحفظ 
السماء من کل شیطان مارد. 

هكذاء یصعب أن نلوي الکلمات ونستخرج منها إعجازاً 
كوبرنيكياً مزعوماً. بل» سیکون هذا ضرباً من العبث بالقرآن 
الكريم وبوظیفته الاساسیة. 

ومع ذلك. نرید أن نقول JS‏ وضوح وشفافية إننا حين 
ننظر إلى النص القرآنی بمنظار النظریات العلمية الحديثة» فإننا 
نظلم القرآن ونظلم العلم ونحکم على آنفسنا بالفصام بين ما نقوله 
الجمعة: 

ولغاية تجاوز هذا الوعي الفصامي بين أن تكون السماء 
فوقنا (وفق منطوق الخطاب الديني) وأن نكون نحن الآن في 
لا يكفي أن ندعو إلى الفصل بين قبعة العلم وعمامة الدينء لا 
بد من مبرر اجتهادي لهذا الفصل حتى تبقى العلاقة بين خطاب 
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العقل وخطاب الوجدان Be‏ متوازنة. وهذا ما آومن بامكانية 
تحققه وآناضل من أجل المساهمة في إنجازه. 

لا بد أن يدرك الناس والمثقفون والفقهاء والمتعلمون 
والمسوولون عن السیاسات التعليمية والاعلامية والثقافية أن 
فصل الدین عن العلم لا يعني إقصاء الدين» بأي حال من الأحوال. 
تماماً مثلما نستطيع أن نفصل المجاز الشعري عن مجال الخطاب 
العلمي من دون أن يزعم أي أحد أننا بذلك نقصي الشعر أو ننتقص 

على هذا الاساس» إذا صح أن الحديث عن طبقات السماء 
وعن الامتداد الأفقي في المجموعة الشمسية يندرج ضمن المجاز 
الابتهالي» فالنتيجة أن نعتبر أن القرآن الكريم لا يقدم أي نظرية 
علمية» ولا یمکن آن يكون مرجعاً GN‏ معرفة علمية. 

عدا ذلك» حين نعلم علم الحس السلیم OL‏ الخطاب القرآني 
محض تأَوّل قام به الرّسول الکریم آثناء تمثل الاشارات الربانيةه 
بوسعنا أن نفهم» دون عناء يُذكر» كيف أن الخطاب القرآني یعکس 
منذ البدء المستوی العلمي للعصر الذي عاش فيه الرسول» وهو 
عصر سبق العلم وسبق الفیزیاء وسبق الثورة الكوبرنيكية بمثات 
رن 

إنه عصر القدامة العلمية. 
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كثيرون الذين يظتون أن المصحف هو المرجع الأمثل 
والنموذج الأكمل للنص العربي الفصيح والمطابق لقواعد اللغة 
العربية كتابة ونحواًء طالما الكلام «كلام الله» في الأول وفي 
الآخير. فلا يمكن أن يكون الله تعالى قد «تكلم» كلاما فيه 
أخطاء أو هفوات أو ما شابه. كما لا يمكن أن يكون الله تعالى 
هو مؤلف وكاتب وناسخ وناشر القرآن الكريم ! فهذا منتهى 
الحيث, 

غير OF‏ قدماء التحاة أنفسهم هم أوّل من اصطدم بوجود 
هنات نحوية في المصحف العثماني» تعذر تقعيدها وامتنع 
تقویمها. 

وإذ يتحرّج الکثیرون من هذه الظاهرة التي تبدو ل «عبدة 
المصحف» كأنها تشكيك في الوحي الالهي نفسه فاننا نری الأمر 
دليلاً على نقص اللغة الطبيعية نفسها ولا علاقة لها بمسألة الوحي. 
لا سیما أن اللغة العريية وقتها كانت لأ قال فى طون الانتقال من 
العصر الشفوي إلى العصر الكتابي : ۱ 
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فك كب العف Lge Bl:‏ کات لا وال els Su‏ 
ولم تكن التقالید الكتابية قد ترسخت. لذلك لیس غريباً أن توجد 
هنات كتابية» باعتراف علماء القرآن الأقدمين آنفسهم. 

الأمثلة معروفة» لکنها قلیلا ما تثار لأجل النقاش الهادی. 
نذکر بعضها علی سبیل الاستدلال كما يلي : 

-1 رفع المعطوف على المنصوب: 

جاء في سورة المائدة الاية 69 : Op‏ ین ell (BA‏ 
مَادُوا وَالصَّابِئُونَ iy A ate‏ ه الوم الاخر وَعَمِلَ 


زر ورف 2 


صالخا فلا خرف (Op Fz ANG pele‏ 
والسوال. لماذا لم ينصب المعطوف على اسم إن بحیث 
یقال: والصابتین تماماً مثلما عطفه في آية مماثلة من سورة أخرى 
في قوله (إن الذين آمنوا والذین هادوا والتصاری والصابئین من 
آمن Ul‏ والیوم الآخر وعمل صالحا فلهم آجرهم عند ربهم...) 

سورة البقرق الاية $62 
-2 نصب الفاعل : 


wie dey‏ ها 
والسوال : لماذا لم يرفع الفاعل فیقال: الظالمون؟ 
-3 تذکیر خبر الاسم المونث: 
dete‏ سره رف SOS‏ (ولا سراف ال رشن 
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بَعْدَ #ضلاجها وَادْعُوهُ فا chs‏ 8 رَحْمَتَ اللّه ریب من 
Gack‏ 

والسؤالء لماذا لم يتبع خبر إن اسمها في التأنيث فیقال: 
قریبة؟ 

-4 تأنيث العدد وجمع المعدود : 


۱ جاء في سورة الأعراف» الآية 160 : (وَقَطَحْنَاهُم Soke (it‏ 
hb‏ وزيا إلى فرع ان وم آن اضرب Mae,‏ 

00 لماذا لم يذكر العدد Shy‏ بمفرد المعدود بحيث 
يقال : اثني عشر سبطا؟ 
-5 جمع الضمير العائد على المثنى : 
Slava SI) : are‏ اخْتَصَمُوا 
في 95 فالذین كَمَرُوا Cab‏ لَهُمْ OU‏ من ار يصب من BB‏ 
ee 3‏ الحویم). 

والسؤال» لماذا لم یثنی الضمیر العائد على المثنى بحیث 
يقال : خصمان اختصما في ربهما؟ 

نم الموضول العائد على المع مفرذا : 

جاء في سورة التوبة» الآية 69 ا رار 
منم فو ات a)‏ وازلادا اش i eae ge‏ 


عاضوا Shs Su‏ معا في الذي ولا خر وال 
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والسؤالء لماذا لم یجمع اسم الموصول العائد على ضمير 
الجمع بحيث يقال : خضتم كالذين خاضوا؟ 

-7 جزم الفعل المعطوف على المنصوب : 

جاء في سورة المنافقون, الآية 10 : )9 
ِن قبل BUSI‏ أحَدَكُمُ الَو فیقول وب PIV‏ 
قریب GSE‏ وَأَكُنْ من الصَالِحِين). 

والسؤال» لماذا لم ينصب الفعل المعطوف على المنصوب 
ت يقال : فاقوا کرت من الصاح 

-8 جعل الضمير العائد على المفرد جمعاً. 

جاء في سورة البقرة الآية 17 : له مئل اي اسوق 
ارا فلا أَصَاءَتْ ما حول CS‏ الله برجم 555 في ظلمَات 
لا يُبْصِرُونَ). 

والسوال» لماذا لم ob‏ الضمیر العائد على المفرد مفرداً 
بحیث يقال يقال : ذهب الله بنوره؟ 

-9 نصب المعطوف على المرفوع : 

ا : Bosal yD‏ 
للم نع وَالمُؤِْنُونَ ومنو با رک لک 5 أل ن SUS‏ 


ر 


aa Geass‏ تون BSH‏ وَالمُؤْمُونَ ب Wh‏ الیرم الآخرٍ 
والمقيمون الصلاة؟ 
104 
val il‏ 


ا رَرَقنَاكُمْ 
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-10 نصب المضاف إليه : 

جاء في سورة هوده الاية 10 : ون دقن تَحْمَاءبَعْدَ ضرع 
LEIS Bes‏ عَني إن مرخ Ops‏ 

والسوال. لماذا لم يجرّ المضاف إليه بحیث يقال : بعد ضراء؟ 

ll‏ لترناحيك أزيد الغلا 

جاء في سورة البقرة» الآية 80 : (وقَالوا كن Cis‏ )30 إلا 
Gul‏ تا ba shia‏ قل he SIE‏ الله age‏ قن يُخْلِف الله هه 
Coy Gall os‏ 
والسؤال» لماذا لم يتم جمعها جمع قلة بحیث يقال : آیاما 


معدودات؟ 


aN 


3 


-12 جمع اسم علم حيث يجب إفراده: 

ع م د 
شین Got) eps.‏ إلا ين Geile‏ 

والسوال لماذا ere‏ عن إلياس المفرده رغم 
أ ل 
أنه اسم العلم؟ 

-13 نصب المعطوف على المرفوع : 

جاء في سورة البقرة» الآية 177 :ليس ابر آن لا جوعَکُم 
بل الْمَشْرِقِ وَالمَغْرب وَلَكِنَ یر من al yal‏ ه pals‏ الا خر 
وَالْمَلائِكَةِ وَالْتاب 425 Jy‏ الْمَالَ عَلَى Js AS‏ 
واا S25 Stall‏ السّبيل وَالسَّائِلِينَ 23 رقاب Als‏ 
اللاةَ وَآتَى الزَّكَاةَ َالْمُوفُونَ همم دا عَامَدُوا وَالصَابرِينَ في 
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باه وَالضَرَاءِ وَحِينَ ابس BI‏ الَذِينَ صَدَقُوا وَأُولَيِكَ هم 
(Sse‏ 

والسؤال» لماذا لم یرفع المعطوف على المرفوع فیقال : 
والصابرون؟ 

-14 وضع الفعل المضارع بدل الماضي : 

e 
SBS TIE من زاب ٿم‎ ULE کم آم‎ 

والسوال» لماذا aa‏ اعتبار المقام الذي يقتضي صيغة 
الماضي لا المضارع بحیث يقال : قال له كن فکان؛ أو يتم تعدیل 
الصيغة لتدل على المضارع فیقال : يقول له كن فیکون؟ 

AS بجواب‎ Ob لم‎ 15- 

جاء في سورة يوسفء الآية 15 tal):‏ ذعیوا به وَأَجْمَعُوا آن 
و في ate‏ الجُبٌ وأوحيتا ایهم oa th‏ هذا وَمُمْ لآ 
يَسْعْرُونَ) . 

والسؤال» أين جواب لمّا؟ علماً أنه لو حذف الواو التي قبل 
آوحینا لاستقام المعنی وانتهی المشکل. 

-16 نون الممنوع من الصرف : 

جاء في سورة الانسان الاية 15: (ویطاف ع1 هم Bh‏ من 


نِضَّةٍ وَأَكْوَابٍ كَانَتْ قوّاریرا). 
والسؤالء لماذا جاءت قوارير منونة مع أنها لا OFS‏ لامتناعها 


عن الصرف؟ 
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وجاء فى سورة الانسان الآية 4: )1 
ادا وأغاملا Geng‏ 

والسؤال» لماذا نونت سلاسلء مع آنها لا O55‏ لامتناعها من 
الصرف؟ 

-17 تذکیر خبر الاسم المونث : 

جاء في سورة الشوری» الآية 17 : AUD‏ الذي SES IS‏ 
GEIL‏ وَالمِيرَانَ وَمَا یُذریك لعل السَاعَة te‏ قریبٌ). 

والسؤال» لماذا لم يتبع خبر لعل اسمها في التأنیث بحيث 
یقال: قریبة؟ 

JI 18-‏ باسم جمع بدل المثنی: 

جاء في سورة التحريم؛ الاية 4 : (إن توا إلى الل 18 S55‏ 
کم إن تَظَاهَرًا alll OB gle‏ هر قرلاه وجبریل وَصَالِحُ 
الْمُؤْمنِينَ وَالْمَلاِكَة بَعْدَ BSS‏ ظهیز). 

الخطاب موجه لحفصة وعائشة» وهو في كل الأحوال موجه 
لائنین أو لائنتین. والسؤال» لماذا جاءت كلمة قلوبکما فى صيغة 
الجمع بدل الي رغم آن المقصود شخصان لیس لهما آکثر من 
قلبین إثنين؟ 

جاء فى سورة الحجرات الاية : (وإن طائفتان من المؤمنين 
اقتتلوا ever‏ بینهما). والسؤال» لماذا قيل اقتتلوا ولم يقل 
اقتتلتا؛ طالما Glan‏ الأمر بطائفتین اثنتين؟ 

-19 وقوع المفعول موقع الفاعل : 


أ جاء ق سورة الاسرای آية 45 : (حجاباً مستورا). 


107 


تا للگافرین 


ی | 


والسؤال» لماذا ele‏ كلمة مستورا بصيغة المفعول ولم 
تأتي بصيغة الفاعل فیقال : حجابا ساترا؟ 

جاء في سورة الکهف الآية 5 :الهم يمن علم وا لا لابائهم 
S35‏ كَلِمَةَ C355‏ من pagal il‏ إن يَقُولُونَ لا (GAS‏ 

والسوّال. لماذا cele‏ كلمة (كلمة) منصوبة بالفتحة» فى 
الوقت الذي یفترض أن تکون فیه مرفوعة علی آنها فاعل؟ ` 

واذ تثار هذه الهنات أحياناً من باب الطعن فى صدقية أو 
مصداقية الق ان فان ركوة هذا هو متصيدقا بای سال مج الا = ch‏ 
نما غایتنا الأسمی رفع الحرج الايماني الناجم عن BES‏ بين 
تأليه الوحي (وهذا یجوز) وتألیه النص Mas)‏ لا یجوز ذلك 
أن آلوهية الوحي لا تعني بالضرورة ولا يجب أن تعني بأي حال 
آلوهية النض القرآئی؛ عندما تعتبر آن الفرآن ثمرة تاویل رسولي 
وإبداع بشري داخل سياق ثقافي ولغوي محدد. 

مجمل تلك الهنات تنتمي إلى غلبة الاسلوب التداولي 
الشفهي على الألسن في عصر الرسول وما تلاه. وهي مبزرة باعتبار 
أن القرآن الکریم کتب قبل تقعيد اللغة العربية» وقبل انتقالها الکامل 
من العصر الشفهي إلى العصر الكتابي. بل لنقل إنها هنات لا تتعلق 
بالقرآن وانما تتعلق بالمصحف على وجه التحدید» ما ی کد وجود 
مسافة فارقة بين كل من الوحي والقرآن والمصحف. ومن ثم جاء 
المصحف تأليفاً بشرياً وحاملاً بالتالي لهنات اللغة الطبيعية للبشر. 

لكن المشكلة LT‏ صرنا نقدّس النص المصحفي مثلما 
نقدس الذَّات الإلهية» ونعتبره Lid‏ مطلقاً وأبدياً وسرمدياً يجاور 
الذات الإلهية منذ الازل. وبذلك فإننا نقع في الحرج. 
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المشكلة أن تقدیس النص واعتباره هو نفسه «کلام (QU!‏ 
بالتمام والکمال قاد في النهاية إلى الابقاء على «الهنات» 
النحوية LS‏ هي طالما الله ote dass Yo‏ وکلامه لا یقبل أي 
تعدیل. آما مجمل التفاسیر فهي لم تزد تلك الهنات المصحفية 
إلا التباسا. 

مثلا» بالنسبة للاية (لا ينال عهدي الظالمین) سورة البقرق 
الاية ۰124 فضل ابن کثیر في تفسیره عدم التطرق لاعراب SI‏ 
Lay‏ ارتأى الطبري أن یجعل (عهدی) فاعلا و(الظالمین) مفعولا 
به! 

قد يبدو اقتراح الطبري مُرضياً للکثیرین» لکنه لیس مقنعاً؛ 
al LIL‏ یخالف المعهود التداولی. فالمعروف والمتداول 
والبدیهی أيضاً أن الانسان هو الذي ینال العهد ولیس العهد هو 
الذي ينال الانسان. 

ولأجل استذكار بعض الافتراضات المعقولة» يمكننا القول» 
لو أننا لم نکن نقدّس المصحف العثماني لكان بوسعنا أن نفترض 
بيسر وسهولة أن التعبير الصائب هو التعبير الذي اعترف الطبري 
والزمخشري في تفسيريهما للآية بوجوده في بعض المصاحف 
الأخرى : لا ينال عهدي الظالمون. 

بعیداً عن منطق القداست She‏ تصورات si‏ معقولية لا 
تعارض الرّوية الایمانیف شريطة أن ننزع طابع العصمة والقداسة 
عن المصحف المکتوب. والذي هو منتوج اجتهادي كما سبق 


الذکر. 
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آما بعد.. 

فلا يجوز بأي حال أن ننسی أن OES‏ الوحي کانوا یکتبون 
الوحي قبل عشرات السنین من ظهور قواعد اللغة العربية. وان 
كان تتعيد اللغة dy all‏ قد اعنمد اعتمادا کا على لفة الفرآن» 
إلا أن القرآن ومثلما استعمل مفاهیم «سیاسیة» تنتمي إلى مرحلة 
ای لس ails‏ استعمل آیضا آسالیب 
«نحوية» تنتمی إلى مرحلة ما قبل قواعد اللغة. وهذا ما یفسر آوجه 
الاختلال elles Vy‏ فی التص المدون. 

فاد oie‏ کی ما انعم الطاب ا اى الناصية 
اللغوي الشفهی المنتشر والمتنافر فى بعض OLAV‏ لمختلف 
فاگ دان alles‏ ولس يكن أننها قد بدو dis Gob‏ 
البعض قد یکون bead‏ عند البعض الآخرة وما صار خطاً من منظور 
المرحلة الكتابية» لم يكن خطأ من منظور المرحلة الشفوية. 3 را 
آخری, يبدو كل هذا معقولاا ومقبولاً فيما لو حرّرنا النص الديني 

من التفسير السحري. 

ladys‏ كان عثمان بن عفان Gal‏ تعبيرا عن الموقف» فيما 
رواه أبو بكر بن أبي داود السجستاني عندما قال : «لما فرغ من 
المصحف أتي به عثمان فنظر فيه فقال: أحسنتم وآجملتم» آری 
فيه شيئاً من لحن ستقوّمه العرب OL geal‏ 

بل» ثمة من سمّی الأشياء بمسمياتها وتحدَّث عن أخطاء في 
المصحف المكتوب. فقد ورد (عن هشام بن عروة عن أبيه قال : 


(1) أبو بكر بن أب داود السجستاني» كتاب المصاحف. تحقيق د. محب الدين عبد السبحان 
واعظ. دار البشائر الإسلامية» بیروت. الطبعة الثانية 2:2 ص : 228 
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سألت عائشة عن لحن القرآن : (إن هذان لساحران)» وعن قوله : 
(والمقيمين الصلاة والموتون Gals JI‏ وعن قوله : (والذین هادوا 
والصابئون)» فقالت : يا ابن أختي هذا عمل الکتاب أخطأوا في 
ig ee eee‏ 


علما بأن الهفوات النحوية أو «حروف من اللحن !۰ كما رآها 
البعض» في مصحف عثمان والتي آرهق إعرابها المفسرین» غير 
موجودة في بعض المصاحف الاخری. مثلا ی کد کل من الطبري 
والزمخشري في تفسیرهما للاية (لا ينال عهدي الظالمین) سورة 
shea NE‏ فى یی ال شش الى اح فيا 
عثمان؛ كانت العبارة الواردة هي : لا ينال عهدي الظالمون. 

cl ely‏ انلس بنیز ق فى القرآن آربعة آحرف 


لحن: (الصایئون» (المقیمین) (فأصدق وأکن من الصالحین) 


و( إن هذان لساحران))20. 


)1( السجستاني» كتاب المصاحف. ج ۰ ص : 235 . والمقصود بالکتاب هنا الکتابة. 
)2( السجستاني» ks‏ ب المصاحف» ج :62 ص 12325 
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ليس القرآن قانونا جنانیا 


من نافل القول أن تحریر العقاب من قبضة الغرائز 
والانفعالات وادراجه ضمن مجال القوانین والموسات. يعد 
انجازا من متجزات التحداثة السپاسية. 

في العالم القديم» كان العقاب امتداداً لغرائز الانتقام 
والرجم والقطع والحرق» آمام “el‏ الملا والمارة والفضولیین» 
وأحيانا بمشاركة الجمهور في تطبیق العقاب. 

ذلك هو التصور العقابي الذي يحمله النص القرآني 
وهذا ما نراه الیوم من اولئكث الذین یعتبرون انفسهم آنهم 
يطبّقون شرع الله» حیث یقومون بعملیت الذبح والجلد آمام 
الناس» بل یجبرون الناس على حضور ومشاهدة هذه الأعمال 
تحت طائلة العقاب يرفض شرع الله. 


leak‏ يسيب هذه الأعمال الناتجة : عن تصور أن هذه لاسكا 


إلهية. 
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ویقول الحکم على سبیل المثال : 

(الزانية والزاني فاجلدوا كل Joly‏ منهما مائة جلدة ولا 
تأخذکم بهما رأفة في دين الله إن کنتم تؤمنون بالله والیوم CPM‏ 
ولبشيه عذابهها ote‏ المقمفه )سور القوره الآية 2 

بالطبع» لا يزال النضال الإنساني مستمراً إلى اليوم من أجل 
تحرير العدالة من بقايا الغراتز البدائية. وهو المنحى الذي يتجلى 
من خلال مثالين : 

ولا النضال الحقوقي من أجل إلغاء عقوبة الاعدام» وهي 
عقوبة لا تخفى طبيعتها الانتقامية. 

Ast‏ النضال الحقوقي من أجل إلغاء تجريم الممارسات 
التي تدخل ضمن الخصوصيات الفردية ولا تسيء للفضاء 
العمومي المشترك من قبيل ما یتعلق بالعلاقات وبالميول الجنسية 
على سيل الظال: 

في العالم dl‏ لم يكن هناك أدنى تمییز حقوقي بين 
الفضاء العمومي والمجال الخاصء كان نظام العقوبات يستند إلى 
غريزة الخوف البدائي من انتقام الله (أو الآلهة) من كافة أعضاء 
العشيرة بسبب تصرفات البعض. حتى ولو كانت تلك التصرفات 
ضمن المجال الخاص Moe‏ لذلك cals‏ العقوبة التادييية خد 
«الأشرار» نوعاً من الطقس التّطهيري الجماعی» تقرّباً إلى الله 
eriay‏ ۱ ۱ 

انطلاقاً من ذلك النمط البدائي من BI‏ بين الانساني 
والالهي -وهو Lol‏ الذي لا یزال يلقي بثقله على الجموع 
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المعدینة- لیس غریبا of‏ نری السلفیین الذعویین أو الجهادیین 
بين Gull‏ والأخرى» ینشطون کمیلیشیات تطهيرية فى الازقة 
والشوارع» لیس ضد التفایات التي تؤذي ولا یکترئون بهاء وإنما 
ضد «المنکر» الذي لا يؤذي أحدا ولا يغضب سواهم. 

المسألة» آنهم JS‏ بساطت یحملون غريزة الخوف البدائي 
من أن يغضب الله على الجمیع بسبب تصرفات البعض. 

وإذا كانت الأحكام العقابية في القرآن المحمدي قد جاءعت 
متسمة بميسم القدامة» فهذا هو الجانب المثير لإحراج الكثيرين. 
لكن» هذا أيضاً دليل على أن العدالة فى النص القرآنى مجرّد شكل 
للإناء القدامي الذي وُضعت فيه روح العدالة الإلهية. 

وإذا كان الماء يأخذ شكل ولون الإناء الذي وضع cad‏ فلعلنا 
نحتاج اليوم إلى إناء قادر على استيعاب روح العدالة الإلهية داخل 
عصرناء والذي هو عصر الحريات الفردية والمجتمعات المتعددة 
وحقوق الإنسان.. نحتاج لإناء حدائي لاعادة تشكيل مظهر الدين. 
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الو لاء والبراء : عقدة أم عفيدة ؟ 


«إني خيّرتك فاختاري... لا توجد منطقة وسطی ما بين 
الجنة والنار»: هکذا آنشد نزار قباني یقول. 

جميل» لکن ماذا عندما يصبح منطق «لا توجد منطقة 
وسطی» هو نمط التفکیر الديني السائد لدی أمة من باب المفارقة 
آنها تعتبر نفسها dol‏ وسطا؟ 

في الحقيقة» نحن Ul‏ لا تؤمن بوجود أي منطقة وسطی 
من الحق والباطل» ge‏ الکفر والایمان» ین حزب الله وحزب 
الشیطان بين دار الاسلام ودار الحرب. وبالتأكيد بين الجنة والنار 
-وهذا على الأقل منذ الانقلاب على المعتزلة- مع ذلك نظن أن 
الله جعلنا def‏ وسطا. فعن أي وسطية نتحدث أو يتحدثون؟ 

ولعل النص الدینی الذي ينتمى إلى المجال القيّمى للقدامق 
ظل وفياً لمنطق التقاطب الحاد» على طريقة ما وإما المانوية : إما 
الجنة وإما النارء إما الكفر وإما cola YI‏ ما حزب الله وإما حزب 


الشيطان. 
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وعلی منهاج الغلوٌء كرّس العقل الفقهي خطاباً ثنائي 
Gal‏ بنحو آشذ حدّة آحیانا وأكثر احتراباً في بعض الأحيان. 
لکنه خطاب مزدوج يحتفي بالوسطية ويغتالها في OV!‏ نفسه. أنه 
خطاب Cole!‏ يرى في نفسه الحق وفي غيره الباطل فهو حزب 
الله وغیره حزب الشیطان. هو الهدی وغیره الظلال... 

-1 الحق والباطل 

في معظم الاحیان لا یکاد يرد مصطلح الحق في القرآن 
إلا مقروناً بمصطلح الباطل. ویحول الفقهاء ومدّعي النطق بأحام 
الله هذه ثنائية الحق والباطل إلى ثناثية مؤسسة للسلوك الاحترايي 
للانسان المسلم مستندین إلى الآيات التالية: 

(ذلك OL‏ الذين کفروا اتبعوا الباطل وأن الذين آمنوا اتبعوا 
الحق من ربهم) سورة محمد. الاية 3. 

(ليحق الحق ویبطل الباطل ولو oS‏ المجرمون) سورة 
الأنفال» الاية 8. 

(وقل جاء الحق وزهق الباطل إن الباطل كان زهوقا) سورة 
الاسراء الایة1 8. 

(بل نقذف بالحق على الباطل فیدمغه فإذا هو زاهق) سورة 
cel!‏ الاية 18 

(قل جاء الحق وما یبدی الباطل وما یعید) سورة سبأء الاية 


(ویمح الله الباطل ویحق الحق بكلماته) سورة الشوری» 
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-2 الولاء والبراء 

من بين المفاهيم القرآنية التي يتم توظیفها تلك المفاهیم 
التي تنتمي إلى المنطق الاحترابي للعالم القديم» عالم القبيلة 
والعقيدة والغنيمة وفق مفاهيم محمد عابد الجابري» وهو مفهوم 
تعرّض للكثير من التوظيف الإيديولوجي الشنیع» وأحدث خرابا 
فى الدنيا والدين» فى العمران والانسان» فى العقل والوجدان» هو 
مفهوم الولاء» والذي بقابله ترا مفهوم البراه. 

وجراء التوظیف الايديولوجي OLY‏ الولاء والبراء 
من طرف فقهاء السنة والشيعة على حد سواء» ومن طرف سائر 
حرکات الاسلام السياسي يكاد الآمر يبلغ حد الحقد المجّاني 
والتعصب الاعمی. بحیث تتعطل مَلكة الفهم ومهارة التواصل 
والقدرة على التعایش. 

وفي کل هذا يتم الاستناد إلى النص القرآني الذي يكثر فيه 
استعمال مفهومّی الولاء والبراء» على منوال الآيات التالية: 

(الله ولي الذين آمنوا...) سورة البقرة» الآية 257. 

(يا أيها الذين آمنوا لا تتخذوا اليهود والنصارى أولياء. 
بعضهم أولياء بعض» ومن يتولهم منكم فإنه منهم...) سورة 
المائدة» UNI‏ 1 5. 

( يا آیها الذين آمنوا لا تتخذوا عدوي وعدوكم آولیاء تلة ن 
الم بالمودة) سو ره المح الآية 1: 


(براءة من الله ورسوله إلى الذين عاهدتم من المشرکین) 


سورة التوبة» الآية 1. 
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-3 حزب الله وحزب الشیطان 

حزب الله» وجند الله وآولیاء الله... مقابل حزب الشیطان» 
جند الشیطان آولیاء الشیطان... هکذا هو البناء القيّمى للنص 
القرآنی» على منوال OLY‏ التالية : 

(ومن یتول الله ورسوله والذین آمنوا فان حزب الله هم 
الغالبون) سورة المائدق الاية 56. 

(...أولئك حزب اللهء ألا إن حزب الله هم الغالبون) 

YI‏ إن آولیاء الله لا خوف عليهم ولا هم یحزنون) سورة 
یونس. الاية 62. 

(وإن جندنا لهم الغالبون) سورة الصافات الاية 173 

ob ot Sy YF.)‏ 26 الكايروة) سورة المجادلةه 
الآية 19 

(... فقاتلوا آولیاء الشیطان...) سورة النساء الاية 6 7. 

هكذاء ينتظم العقل المسلم وفق ثنائية احترابية حادة بين 
معسکرین متقاتلین ; معسکر حنل وأولياء وحزت call‏ مقابل 
الوعی الاحترابی یعیق قدرة العقل الاسلامی على الحوار الحر 
والتوافق GS‏ والعيشن المشترك. 

غير أن الشفاء من هذه الثنائية المزمنة لا يكون الا من خلال 
العودة لحالة الوجدان الشعري» ليس على طريقة «لا توجد منطقة 
وسطی ما بين الجنة والنار»» وإنما على طريقة أن (لكل جعلنا 
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seb‏ وإمكاناته» وبالجمل على طريقة التعددية الدينية لشیخ 


العارفین محي الدین بن عربي یوم آنشد یقول : 

لقد كنت قبل الیوم آنکر صاحبي 
إذا لم يكن ديني إلى ee‏ داني 

وقد صار قلبي قابلا كل صورة 
فمرعى لغزلان وبيت لأوثان 

ودير لرهبان وكعبة طانف 
وألواح توراة ومصحف قرآن 

أدين بدين الحب آنی توجهت 


als,‏ آرسلت Gp‏ وإيماني 


121 
Wi 


122 
الجديد‎ sal 


وهم التفسير 


تقوم مشروعية السلطة الدينية على أساس الادعاء بأنها قادرة 
على فهم معاني القرآن. لكن خطوة إضافية قد تخطوها WE‏ أو 
دائماًء فتزعم أنها ليست قادرة وحسبء وإنما هي الأقدر على فهم 
وشرح وتفسير «كلام الله». 

بعد هذه الخطوة د تصبح السلطة الدينية مجرّد تسلّط كهنوتي. 

بين السلطة الدينية والتسلط الكهنوتي نفس الفرضية 
المشتركة. إنها الفرضية التي تزعم OL‏ تفسير «كلام الله» متاح 
فعلاء لكنه متاح فقط للقليلين. وبهذا المنطق تتحول المعرفة 
الدينية إلى سلطة دينية واجتماعية وأخلاقية وسياسية تمارسها 
أقلية القلة علی أكثرية الکثرة. 

متی آدرکنا هذا المنظق» ضار بوسعنا کشف الأساطير 
الموسسة للسلطة الدينية» داخل YS‏ من المجتمعات 
والجماعات. والمنظمات والتنظیمات. وحتی داخل الکثیر من 
J sa‏ على امتداد العالم الاسلامي. 

لکن» كيف یمکننا فك آسرار تفسیر «كلام الله»؟ 
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آمامنا خیاران: ما أن نذهب بالمنهج الظاهري إلى أقصى 
مداه فنقرر أن «کلام الله» واضح بسیط وفهمه ميسّر لسائر الناس 
بلا استثناء» ومن دون حاجة لوکلاء في الشرح والتفسیر؛ وإما أن 
نذهب بالمنهج الباطني إلى مداه الأقصى فنقرر استحالة التفسیر» 
بحيث نعتبر أن «کلام Cal‏ لا يمكن CY‏ إنسان» کیفما کان أن 
يدرك معناه ویبلغ فحواه؛ إماماً كان أم عالما أم واعظا أم کاهنا al‏ 
کائنا من کان. 

الخيار الأول قد يبدو مغرياً لأول وهلة؛ لأنه يتيح لكافة الناس 
-وعلى قدم المساواة- إمكانية فهم واستيعاب «كلام الله» من 
دون حاجة إلى أي مرجعية تفسيرية أو سلطة تأويلية من شأنهما أن 
تفرضا الحجر والوصاية لبعض العقول على سائر بقية العقول. إلا 
أن القدرات الإقناعية لهذا الخيار تصطدم بعقبتين: 

العقبة الأولى» تتعلق بالهشاشة التي قد تبدو عليها الكثير من 
الآيات القرآنية إن حملت على محمل الظاهن مثل آيات الاستواء 
علی العرش» على سبیل الاستدلال. 

والعقبة الثانية» تتعلق بالغموض الشدید الذي یکتنف الکثیر 
من العبارات القرآنية» إن بسبب الأصول اللغوية لبعض BU‏ 
أو بسبب قوة المجاز والاستعارة فى عدد من الآيات القرآنية. وفی 
كل الاحوال» إن الخیار الظاهري في التفسیر قد جرب في تاريخ 
الثقافة الاسلامية مراراًء ولم يكن یمنع طائفة من الناس أن تدّعي 
امتلاك الفهم الصحیح للنص كلما اختلف سائر الناس في التأویل. 

آما عن الخیار الثاني» حول عدم ALG‏ القرآن GY‏ تفسیر 
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بشري» فنحن هنا آمام فرضية قد تبدو جدیدة» لکنها تقوم على 
بداهة قديمة وتکاد تکون منسية. 
لا یمکن لآي سلطة ولا GY‏ شخص. أن یزعما القدرة على 
تفسیر معاني القرآن الكريم» وذلك انسجاما مع ما يقوله القرآن عن 
نفسه (وما یعلم تأويله إلا الله والزاسخون في العلم) سورة آل 
عمران الآية ۰7 وبالنظر إلى اختلاف التفاسير بشأن «الراسخون 
في العلم»» وتماشيا أيضا مع أن القرآن محض ترجمة رسولية 
ولأنه ما من شك ob‏ الحروف الغامضة والمبهمة (فواتح 
السور) التي تبدا بها زهاء تسعة وعشرين سورة من سور القران 
ell)‏ حم حمعسق» كهيعص » طسم...) هي إشارات على 
الاصرار على الغموض والامتناع عن التفسیر فإن هذا يشير إلى 
اقتصار القرآن على القراءة التعبدیة» لیس إلا. 
وقد وردت هذه الحروف الغامضة وتکرر ورودها في القرآن» 
مثل : 
- (آلم) التي ترد في مطلع ست سور (البقرة آل عمران» 
العنكبوت» الروم» لقمان» السجدة). 
- (حم) التي ترد في مطلع ست سور (غافر» فصلت؛ 
الز خرف الدخان الجاثية» (GEN‏ 
2 (ألر) التي وردت في مطلع خمس سور (یونس» هود؛ 
یوسف. إبراهيم» الحجر). 
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بل ترد خرو فآ He Pals Loge‏ 

مثل: 

- (حمعسق) التي وردت في مطلع سورة الشوری. 
- (کهیعص) التي وردت في مطلع سورة مریم. 

- (طسم) التي وردت في مطلع سورة القصص. 


وإذ اختلف المفسرون القدماء حول دلالاتها ومعانيهاء 
فقد تواضعوا على أنها شديدة الغموض والإبهام. وسواء كانت 
تلك الحروف تحیل إلى بعض حروف أسماء الله أو الأدعية» أو 
هي حروف مبعثرة للقسّم الالهي أو ما إلى ذلك من محاولات 
التفسير التى اقترحها البعض» إلا أن كل ذلك لا ينفى عنها طابعها 
«الطلسمى». 

وربما كانت USB‏ بتقاليد التصوف اليهودي في تعاطيه مع 
الأبجدية العبرية. 

لكن المؤكد أن إصرار البعض على التفسير قد أوقعه فى ما 
پسمی ب«غرائب التفسير): 
ومعاوية والميم ولاية المروانية والعين ولاية العباسية والسين 
ولاية السفيانية والقاف قدوة مهدي» حكاه أبو مسلم ثم قال أردت 
بذلك أن يعلم أن فيمن يدعي العلم حمقى. ومن ذلك قول من 
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قال في آلم معنی آلف» آلف الله محمدا فبعثه نبیا؛ ومعنی لام لامه 
الجاحدون وآنکروه» ومعنی ميم میم الجاحدون المنکرون من 
الموم» وهو ale SI‏ 

وإن كان التفسیر هنا ضربا من التخبط العشوائي؛ فمن العبث 
آیضا أن نتساءل حول الأحكام التي یمکننا أن نستخلصها من تلك 
الکلمات أو LY‏ المبهمة. 

لکننا نستطیع أن نتساءل -بنحو آکثر معقولیة- عما ]13 كان 
هدف تلك الکلمات أن تبعث الشعور بالغموض؟ 

آلیست تلك الکلمات ثمرات الغموض الصوفي والغنوصي 
والباطني الذي أحسّه الرسول آثناء تمثله للإشارات الالهیة؟ 

ألا يملك الغموض وظيفة تعبّدية؟ 

dol,‏ هل ثمة وظيفة للقرآن أسمى وأبقى من الوظيفة 
التعبّدية» بمعزل عن كافة أشكال الاستغلال السياسى والتوظيف 
الایدیولوجی؟ ۱ 


)1( جلال الدين السيوطي» الاتقان في علوم القرآن» تحقيق سعید المندوب؛ دار الفكر» لبنان» 
الطبعة الأولى» 61996 ج:1» ص : 491. 
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الفاتحة والوظيغة التعبّدية 


هناك تساؤل يثيره البعض» حسب رواية من روايات 
القرطبي» حول ما إذا كانت سورة الفاتحة جزءاً من القرآن؛ إذ 
هناك من يرى أنها «لو كانت قرآنا لأثبتها عبد الله بن مسعود في 
مصحفه)۲۱؟. . 

أم آنها مجرّد دعاء للافتتاح وصلاة للتبرك قبل الشروع في 
تلاوة القرآن؟ 

اعتبارات الشك كثيرة : 

أولآء تحمل سورة الحمد اسم الفاتحة» أو فاتحة الکتاب» 
وهو اسم غير مستمد من أي كلمة من الكلمات الواردة داخل 
السورة» بخلاف سائر السور الاخری» وإنما يحيل الإسم إلى 
الصفة الافتتاحية التی اتخذتها سورة الحمد بعد الانتهاء من ترتیب 
اال ` 

ثانياًء عادة ما ننهي تلاوة الفاتحة بكلمة آمين. وهذه الکلم 


(1) القرطبى» الجامع لأحكام القرآن» تحقيق محمد ابراهیم الحفناوي» دار الحدیث» القاهرة» 


الطبعة الثانية ۰1996 ص: ۰131 132 
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وان لم تكن مكتوبة في المصحف وإنما ننطقها شفوياًء إلا نها 
ترجح احتمال أن يكون الأمر مجرّد cles‏ للتبرّك والتعبّد. 

ثالثاء من الواضح أن ترتيب السور في المصحف العثماني 
السور الطويلة في الأوّل» إلى غاية السور القصار في الأخير. وبهذا 
النحو كان سيبدو وضع سورة الحمد في ول القرآن خروجاً عن 
منهجية الترتيب فيما لو كان الأمر يتعلق بسورة كسائر السور. 

رابعا» تختلف سورة الحمد عن البنية الخطابية لكافة سور 
المرحلة المكية الأولى؛ فهذه السورة لا تتحدث إلى شخص 
محدد أو أشخاص معينين» ولا تتحدث عن أي شخص محلدد أو 
عن أشخاص معينين. فى المقابل» فإن سائر سور المرحلة المكية 
الأولى لا تخلو من أحد الوجوه التالية: 

-تتكلم إلى النبي باستعمال فعل من أفعال الأمر (قل هو 
الله أحدء قل أعوذ برب الناس» قل أعوذ برب الفلق» قم فأنذر, 
إقرأ باسم ربك...): 

-تتكلم عن النبي لتواسيه أو تؤنبه (عبس وتولىء ألم يجدك 


م 


لإيلاف قريش...). 


-تتحدّث إلى جماعة معينة (أصحاب النبي» نساء الزسول؛ 


wal geal الین‎ 
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وبالمقارنة» تبدو سورة الحمد وكأنها cles‏ حالص من دون 
آفعال أمرء ومن دون مخاطب (odes‏ ومن دون جمل خبرية آو 
إخبارية» وكأنها في الأخير محض صلاة للتعبد الربوبي. 

لا أن مشروعية مثل هذه الملاحظات والتساؤلات لا تضعنا 
بالضرورة آمام فرضية وحيدة» وهي أن تکون السورة موضوعة أو 
مقحمة في القرآن. بل ثمة فرضية آخری آکثر ملاءمة : 

الفاتحة ليست سورة من بين سائر السور الاعتيادية COL AU‏ 
لکنها آیضا ليست سورة خارج أو على هامش القرآن» وإنما هي 
سورة فوق-قرآنية. إنها على وجه الترجیح «أم القرآن» كما كان 
قول الرسول: 

عن آبي با بن الا قال: «كنت أصلي فدعاني 
Oo‏ فلم أجبه» قلت: يا رسول الله إني كنت آصلي. فقال: 
«آلم يقل الله استجيبوا لله وللزسول إذا دعاکم». ثم قال : «آلا 
آعلمك آعظم سورة في القرآن قبل أن تخرج من المسجد». فأخذ 
بيدي. فلما آردنا أن نخرج قلت : يا رسول الله إنك قلت ألا 
أعلمك أعظم سورة من القرآن. فقال: (الحمد لله رب العالمين) 
هي السبع المثاني والقرآن العظيم الذي أوتيته». رواه البخاري في 
صحيحه""» و أورده القرطبي في الجامع لأحكام القران 2 وذکره 
ابن كثير في تفسيره'”) 
6210 الإمام البخاري صحيح البخاري: المجلد الثالث» منشورات محمد علي بيضون. دار الكتب 

العلمية» بيروت» طبعة جديدة بدون تاريخ» كتاب تفسير القرآن» ص : 173. 


)2( القرطبي» الجامع لأحكام القرآن» تحقيق محمد ابراهيم الحفناوي» دار الحديث» القاهرة» 
الطبعة اللاب 996 |ام 125 


)3( ابن کثیر ڌ تفسیر القرآن العظیم؛ » کتب هوامشه وضبطه حسین ب بن ابراهيم زهران دار الفکر؛ 
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وأما لفظ المثانی الذي اختلف القدماء في فهمه فقد حاول 
اللي رمديو نحي تانج ارية مجاء فى كول : (ومعنی مثانی أنه 
ذو معنیین. معنی بعید عند الرب» ومعنی قریب قزل للعبد». 
وبلغتنا؛ نستطیع الحدیث عن معنی وحياني عمیق ومعنی نصي 
ce‏ 

وهکذا نتأكد مرّة آخری ob‏ آیات القرآن الکریم ليست 
جمیعها على نفس القدر من العمق والدقة والاتقان؛ إذ ثمة آیات 
أكثر إتقانا ((المحکمات))» وآیات ((خیر)) من آخری. بل ثمة 
بالاحری سورة تعبّدية تتألف من سبع OUT‏ هي «أم القرآن»؛ 
بمعنی آنها أعظم ما فيه» بل لعلها «القرآن العظیم». 

الملاحظ أن سورة الفاتحة الى لا تخاطب أحداً محددا 
ولا تخبر عن حد هه تمتلك وظيفة تعبدية خالصة. وهي Soa‏ 
طابع صلاة ASL)‏ لا تصح الصلاة من دونها. وبهذا النحو فان 
وضعیتها الافتتاحية أو فوق- القرآنية تؤكد الوظيفة التعبدية لساثر 
سور وآیات القرآن الکریم. 

إن إعادة المصحف إلى وظیفته التعبدية من شأنها أن تخلصه 
من كل الاستعمالات «السحریة؟ التی حولته إلى وسيلة أسطورية 
لحل کل مشاکل السياسة والسلطة والاقتصاد والصناعة والمال 
والفلاحة dually‏ البحري بل وحتی مشاکل الصحة الجسمية 
والنفسية والعقلية ونحو ذلك. 


)1( محمود محمد (4b‏ نحو مشروع مستقبلي للإسلام» المرکز الثقافي العربي (بیروت) ودار 
قرطاس (الکویت) الطبعة الأولى ۰2002 ص:168. 
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RY 
ليست وظيفة المصحف أن نقیم بالاستناد إليه دولاً وننشی‎ 
لیس من وظائف الخطاب‎ Sf مؤسّسات ونسن قوانين وتشریعات.‎ 
القرآني نفسه الاشتخال بقضایا السياسة والاقتصاد والعلم‎ 
والمعرفة» وانما وظيفة المصحف على وجه التحدید أن نقرآه‎ 
فهل من‎ SAU (ولقد يسّرنا القرآن‎ : ASU قراءة تعبّدية» مصداقاً‎ 
.17 سورة القمر» الاية‎ ) Sis 
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جغرافيّة الجنة المحمدية 


إذا علمنا أن القرآن المحمّدي تأویل قام به النبي العربي 
للوحی الربانی والذي تمثله خيالا وتأوله آقوالا» وإذا استحضرنا 
ee‏ ما هی 
والضمور» حسب الأحوال النفسية والموثرات i> ESI‏ -"وهو 
ما انعكس على تفاوت المستوى البلاغی للآيات القرآنية- بوسعنا 
أن نلاحظ أن أكثر الآيات التى تفوق فيها خيال الرسول هی آيات 
تصوير تفاصيل الحياة داخل الجنة. 

تفاصيل حياة الجنة كثيرة ومبهرة. بوسعنا أن نختار 
منها نموذجا محدداء يتعلق بوصف الخطاب القرآنى لخمور 
الجنة. 

لنتأمّل مثلاً فى الآيات التالية : 

(وانهار من ac‏ لذة للشارین) سوزه مبحمده AN‏ 18 


(یسقون من رحیق مختوم» ختامه مسك) سورة المصطقین» 


الایتین 25 و26. 
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(یطوف علیهم ولدان مخلدون. بأكواب وآباریق وكأس من 
معین» لا يصدعون عنها ولا ینزفون) سورة الواقعة» الایات 617 


8 و19. 
آلیس مثل هذا المجاز الذي یسم خمریات القرآن هو عين 
الاعجاز البلاغی ؟ 


Lge call‏ فی |بداعه» غير أنه کساثر الوحی» یعکس نقافة وبيتة 
ومدرکات الرسول ومجتمعه الصحراوي. 

الأمثلة كثيرة» على غرار OL‏ التی تصف ”حور“ الجنة 
Lewy‏ یناسب خیال رجل الصحراء العربية مثل الایات التالية : 

(حور مقصورات في الخیام) سورة الرحمان» الآية 2 7. 

(متکئین على رفرف خضر وعبقري حسان) سورة الرحمان» 
الآية 76 

(بأكواب وآباریق وكأس من معین) سورة الواقعت الاية 18. 

(فیهن قاصرات الطرف لم يطمتهن انس قبلهم ولا جان) 
سورة الرحمان الاية 6 5. 

فى كل الأحوالء إن مضامین الخطاب القرآنی تؤكد بما لا 
يدع مجالا للشك. كيف أن جنة الخطاب القرآني هي ثمرة خيال 
رجل الصحراء العربية. من بين ذلك ما یتعلق بالحضور القوي 


والممیز لأشجار النخيل في الخطاب القرآني» وتحديداً داخل 
الجنة القرآنية. ما یکشف لنا بجلاء كيف أن خيال الجنة» حتی 
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قن جوانبه المبهرة VLE fb‏ وفیاً لجغرافية صحراء شبه الجزيرة 
العربية. لذلك. لا نری في جنة الخطاب القرآني أي نوع من آنواع 
الشجر أو النبات یفوق شجر النخل تعدادا وتمجیدا. والآيات 
کثیرة» على غرار OLY‏ التالية : 

(فیها فاكهة والنخل ذات الاکمام) سورة الرحمان الاية 11. 

(فیها فاكهة ونخل ورمان) سورة الرحمان الاية 68. 

(آیود آحدکم أن تکون له جنة من نخیل وآعناب تجري من 
تحتها الأنهار) سورة البقرق الاية 266. 

(فأنشأنا لکم به جنات من نخیل وآعناب لکم...) سورة 
المومنون الاية 19. 

لا يوجد إعجاز قرآني سوی في مستوی المجاز الشاعري» 
وهو المجاز الذي تجلی بنحو آشد براعة آثناء تمثل الصور الوحيانية 
حول السعادة الأخروية. واذا كان من طبيعة الوحي الغموض» كان 
طبیعیا أن يأتى التأويل Bl Lo‏ رجل بادية الصحراء. فقد كان 

الخطاب القرآني وحي إلهيّ الاشارات بشريّ العبارات. نعم 
هو نفحات من روح الغیب التي تغمر القلوب. لکنه في الأخير 
ثمرة خيال الرّسول أثناء تمثل وتأوّل 655 الوحي الالهي. ولذلك 
جاء الخطاب القرآنی إبداعاً دينياً یعکس ذوق وثقافة وبيئة الرّسول 
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القسم الثاني 


العبور إلى الحداثة 
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3B‏ الصینیون طويلاً أن الله لم يخلق الجمهور الا لیجر عربة 
الإمبراطور. وظنَ المسلمون طویلا أن الله لم يخلق العوام الا 
لبيعة الا مام وطاعة الحکام. ورأت جل الشعوب قديماً أن الله 
ges oJ‏ الساء الا لخدمة الزوج ورعاية الأبناء. وهكذاء في 
كافة مجتمعات العالم القدیم لم يكن الناس ینظرون إلى آنفسهم 
کذوات. وانما مجرد آدوات. 
بالتآكيد» لا يزال هتاك سادة وعبید» وان اعتلفت المعاني 
والدلالات» وبهذا المعنى لا تزال od‏ التنوير تمثل أفقاً لم يتم 
استنفاده. ولهذا السب أيضاء يقول هابرماس : الحداثة مشروع 
لم يكتمل بعد. 
رغم ذلك» فمن حيث مستوى الوعي والادراك لا شك آننا 
تجاوزنا تصوّر العالم القديم للإنسان المخلوق لأجل طاعة سيد 
معین أو سادة معینین» ذلك التصور الذي آطر رژية الخطاب الق رآنی 
للانسان الذي Ll‏ من تقالید الحياة حینها من خلال الترکیز 
على مفاهیم الطاعة والجماعة والعصمة والقوامة والاستخلاف 
والاتباع والولاء والبراء» إلخ. 
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داخل العالم القدیم لم يكن یم التعامل مع الفرد کذات 
عاقلة ومستقلة بذاتهاء وانما مجرد وسيلة لتحقیق غايات مرسومة 
سلفا. كل فرد يولد لكي یسیر علی الصراط المستقیم الذي یرسمه 
الأسلاف ویبار که الکهنة والقادة. 

هذا الموقف انتهی الیوم.. 

ربماء انتهی نظرياً. ولابد أن ينتهي عملياً. 

في عالم الحداثة ُدرك كل فرد أن وجوده غير خاضع لغاية 
tits‏ افا و لا طرش موسوم ميشه ولا عم امل فاد بحيو 
عليه الجميع. و على كل فرد يولد أن يحدد غايته بنفسه» ويرسم 
طريقه بإرادته» ويقيم صراطه الذي يناسب طموحه وقدرته 
وميوله وذكاءه. وبذلك يكون إنسان الحداثة سيد نفسه؛ يعيش مع 
الجماعة وفق قوانين شارك في وضعهاء وتكون علاقته بالجماعة 
علاقة شراكة لا علاقة إذعان. 

هنا بالذات يتحدّد ثمن الحرية؛ وثمن أن يكون كل فرد سيدا 
على نفسه» بمعنى أن يكون صانعاً لوجوده ولغایاته» ربما بالشراكة 
مع الآخرين -هذا مأمول- لكن ليس بالتفويض لاي أحد. 

القدرة على امتلاك الوعي بالذات كفاعلية مستقلة» ٠‏ هي 
الفيصل بين العالميّن القديم والجدید» وهي الشرط الوجودي 
والوجداني للوعي بالحرية وبالكرامة. 

وبالفعل» فقد مرت الحداثة الغربية بلحظة الوعى بالذات 
كمرحلة أولية وممهّدة للوعي بالحرية. لكنها كانت أيضاً مرحلة 
ثورية في تاريخ الوعي الإنساني. 
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یمکننا القول Of‏ جذور الوعي OWL‏ تعود إلى سقراط یوم 
قال : إعرف نفسك بنفسك. وإنها أينعت مع دیکارت في صيغة آنا 


lous آنا موجود. وأعقبت دیکارت مرحلة الوص بالحرية‎ [ssi 


من سپینوزا اي اعتبر لحرية gh i ee Ng‏ ثم 
کانط الذي یعتبر الحرية ضمن المسلمات التأسيسية للاخلاق؛ 
ومیجل اللي يوق آن اثتاریخ ما هو الا تاريخ خ الوعي بالحرية» 
وصولاً إلى سارتر الذي يؤكد آننا محکوم علینا بالحرية. 

هكذاء يبدو تاريخ الهفد‌اند الساسة GIS‏ تاريخ مفهوم 
الحرّية. بل» لعل الأمر كذلك بالفعل. 

في العالم القديم» dole‏ ما كانت حرية الفرد تأتي في أدنى 
سم القيم. بل لم يكن الفرد موجوداً بالأساس. كان «الفرد» 
مجرّد تابع وخاضع للجماعة والعشيرة والطائفة والامة. لذلك 
بوسعنا القول» الفرد هو ابن الحداثة. 

وإذا كانت هناك بعض القيم التقليدية «الإيجابية»» مثل كرم 
الضيافة» والعفو عند المقدرة» وکظم الغيظء ونحو ذلك UGB‏ لا 
تبدو فقط غير كافية لأجل بناء نسق أخلاقي يناسب عصر المواطنة 
ودولة المؤسسات» ball‏ هي تحایث قينا أخرى تمثل عانقا أمام 
ولادة الفرد الواعي بذاته وبحریته. 

وربّماء بشيء من التوضیحء يمكننا أن نأخذ كمثال ثلاث 
قيم مركزية في القرآن الكريم تنتمي إلى القدامة الأخلاقية» وقد 
أعاقت تحقيق وعي الإنسان المسلم بذاته كإنسان وكفرد وككينونة 
مستقلة» ومن ثمة أجهضت إمكانية الوعي بالحرية. 
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1 - مفهوم الطاعة 

بمعاییر القدامة الأخلاقية» كانت الطاعة المطلقة (طاعة 
الحاکم أو الأب أو الژوج أو كائناً من کان) فضيلة آخلاقية. لکنها 
بمعاییر الحداثة الأخلاقية» مجرّد بوس وضعف. طالما أن «السر» 
الذي آفشته الحداثة هو أن الحرية لیس فقط لا تعارض الأخلاق» 
وانما هي شرط تأسيسي للأخلاق. 

وفي الواقع» تقود الطاعة إلى ذوبان الفرد داخل الجماعت 
الاحیان» والذي هو الأب أو السلطان أو الزوج أو الشیخ أو 
المرجع أو الزعیم أو الله. 

من وجهة نظر النص القرآني قد تکون الطاعة محظورة 
حين یطیع الفرد أهل «الباطل» كما في الایتین التالیتین : 

(وإن تطع آکثر من في الأرض یضلوك...) سورة الأنعا» 
الاية 16 1. 

(وان جاهداك على أن أن تشرك بي ما لیس لك به علم فلا 
تطعهما...) سورة لقمان الاية 15. 
لکن الطاعة مطلوبة حين يطيع الفرد fal‏ «الحق» كما في 
الاایات : 


( من یطع الرسول فقد آطاع الله...) سورة النساء الآية 9 7. 
( ... آطیعوا الله وآطیعوا الرسول وآولی الأمر منکم...) 


سورة النساء الآية 59. 
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علیهم...) سورة النساء الاية 69. 
تبغوا علیهن سبیلا...) سورة النساء BAAN‏ 
-2 مفهوم ملك اليمين 
بهذا المفهوم القدامي» تتلاشى ذاتية المرأة في سياق 
العبودية المباحة أو المتاحة. فقد ذكر النص القرآنی «مَا ملک 
آیمانکم/ آیمانهم/ آیمانهن» نحو خمس عشرة مرة» نذکر منها 
الایات التالية : 
(... فان خفتم ألا تعدلوا فواحدة أو ما ملكت آیمانکم...) 
سورة النساء الاية 3. 
(والمحصنات من النساء إلا ما ملكت آیمانکم...) سورة 
النسای الاية 24. 
(... ومن لم یستطع طُوْلا أن ینکح المحصنات المومنات 
فمن ما ملكت آیمانکم...) سورة النساء الاية 25. 
(... والجار الجنب والصاحب بالجنب وابن السبیل وما 
ملكت آیمانکم...) سورة النساء الاية 36. 
de YW)‏ آزواجهم أو ما ملكت آیمانهم...) سورة المومنون 
الاية 6. وسورة المعراج الاية 30. 
(... أو نسائهن أو ما ملكت آیمالهن...) سورة النورة الاية 


23 | 
145 


(... والذین يبتغون الکتاب مما ملكت آیمانکم 
فكاتبوهم...) سورة النورء الآية 33. 

(يا أيّها النبى إنا أحللنا لك أزواجك اللاتى آتيت أجورهن 
وما ملکت يمك Lae‏ آفاء الله عليك...) سورة الأو ات 
الآية 50. 

(... قد علمنا ما فرضنا عليهم في آزواجهم وما ملكت 
آیمانهم...) سورة الاحزاب الاية 50. 

لي ولو pg Shane‏ إلا ما ملكت پمینت:::) سورة 
الأحزاب» الاية 2 5. 


لا of Els‏ الاسلام قد دعا إلى احترام الأسری والنساء 
والعبید» غير أن وجود آیات تبیح أو على الأقل تتسامح مع 
الرق والاسترقاق کممارسة اجتماعية رائجة يؤكد lal‏ آمام 
نص ینتمی فى صياغته إلى مرحلة القدامة الأخلاقية. 

لذلك طبيعىٌ GT‏ لا نجد ضمن المذاهب الإسلامية 
وهذا رغم بعض مبادرات الرسول الكريم في تشجيع الناس 
على عتق العبيد» إلا أن تلك المبادرات المحمودة لم تستند إلى 
أي تحريم نصّي قد يستوجب معاقبة ممتهني تجارة العبيد ومن 
ثم القضاء على الظاهرة. 

وبالمناسبة» کثيرة هی الاس والتساولات المحرجة التی 
Lal il‏ یومیا على الفایسبوك حول هذا الموضوع وغيره. 
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مغلا پاس a‏ شابة bee‏ 3 على صفحها 


ee nee tee‏ ل 
آية «واضربوهنٌ»؟ خطاب من إله «ذکر» إلى الرجال يأمرهم 
بتعنیف ذلك الکاتن الغائب عن النص إن هو عصا. AS‏ یمکن 
لي أن یتراء‌ی لسمعي کلام شخص لشخص آخر یحرّضه على 
ضربي وأبقى آکن له الاحترام والتبجیل؟ 

ما هو مرض المرأة المسلمة؟ 

- حسناء کفاکم صخبا: سنطبق الشریعه الاسلامية. كيف 
تثبت الزنا اذا كان یحتاج لأربعه شهود؛ ونحن لم نعد نسکن 
في الخيام التي يطير قماشها الهواء فیظهر باطنها ویری المار 


AS -‏ نقتن حقوية المفتصب وهي pe‏ اکر في القرآن 
ولا فى السنة؟ 
الأسئلة» على عفويتهاء واضحة وصريحة. وهي تذکرنا OL‏ 
هناك مشكلة ما. 


مرّة أخرى» ليست المشكلة أن يتحدّث النص القرآني 
انطلاقا من مفاهيم وتصورات تنتمي إلى نظرة رجل العالم القديم 
للمرأة -فذلك هو السياق الثقافي لنص ديني يمثل Hy‏ وخيال 
ومزاج الزسول- لكن العيب» كل العیب» نزوع الكثيرين نحو 
أدلجة وتسییس وأسطرة les‏ يظل فى مستوی الشکل تعيدياء 
لكنه في مستوى المضامين يعكس نوازل ونوازع العالم القديم. 
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المشكلة أن هناك من یخرج القرآن من السیاق الابتهالي 

التعبّدي» ویستغله لأجل كسب بعض النقاط في الصراع السياسي 
والأيديولوجي من أجل السلطة. 

المشكلة آیضا آننا نقدس قیم النص القرآني» علماً آنها قیم 
العالم القديم» وقد نسينا اا والأساس أن القرآن هو أثر 
كلامي من آثار شوق الوجود «النسبي» إلى الوجود «المطلق» (إليه 
مرجعکم- الآية). 

قوة القرآن ليست فى مضامين الخطاب التقليدي الذي 
يحمله» بل هي في ذلك الأثر الوجداني الذي تتركه القراءة في 
قلب القارئ. 

ولذلك شمن القرآن قرا Led‏ 

ر نقدیس allay‏ القرآني» ووضنعه J‏ مقام اتتوم ان 
أو ثالث من آقانیم الألوهية» قد آتاح للفقهاء التحریضیین والدعاة 
الغوغائيين والوعاظ الاستعراضیین فرصة استغلاله لأجل الكذب 
والخداع» ولغاية شل نشاط السامع» وتعطیل إرادته» واحباط 
طموحاته» ceed‏ الانسان المسلم في آخر المطاف اا er‏ 
خاضعاً تابعاًء پل خاملا مثل جماعة من السلاحف على ضفاف 


ماء آسن. 


هذا هو «التشوّء الخلفي» الذي لح ولا یزال Geeks‏ ضررا 


بليغاً بصورة الاسلام» وبصورة الانسان في الاسلام» بل بکرامة 
WLS‏ جمعاء. 

إن المطلوب OVI‏ هو العمل على بلورة خطاب دینی جدید» 
لا يُحرّض الناس على الفتنة» ولا يُحرضهم على الطائفية» ولا 
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يدمّر الول لأجل أن تعلو كلمة الله! -أين تعلو كلمة الله؟ فوق 
الخرائب- ولا يفسد الثورات ویحرفها عن موضعها فيضيع معنى 
الانسان. خطاب لا يحرض الذهماء على النساء ولا الأكثرية على 
الأقلية» ولا الجاهلين على الفثانين والمثقفین» خطاب لا يورّط 
الشعوب في معارك وهمية» ولا يُبدد زمن الشعوب في حملات 
وسواسية على تنورة قصيرة هنا أو سروال ضیّق هناك. وإن كان 
ولا بد من تحريض فليكن التحريض على البناء والنماء والارتقاء. 
وفي ذلك فليتنافس العقلاء. 

إن المطلوب هو استبدال كل مفاهيم القدامة في الخطاب 
الديني من قبيل الولاء والبراء» ودار الحرب ودار الاسلام والطاعة 
والجماعة» والزحف والنفير» والحريم والعورة.. وأشياء آخری؛ 
بمفاهيم تنتمي إلى حقل الحداثة والمواطنة وحقوق الإنسان. 
وبكل تأكيد» يجب الکف عن التعامل مع المصطلحات كأوثان 
مقدّسة» أو كعجل ذهبى»ء أو كهيكل سليمان» فليست المصطلحات 
a‏ بايد ىلكس وف SAN‏ 
وسائل بلاغية ترتبط بسیاقات تداولية وتواصلية محددة. 
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و حده المتشدد یقصد ما یقول 


جرت العادة على تصنيف الا سلام السياسي قسمین 
وقسم للإسلاميين المتشددین بكافة آلوانهم وأنواعهم. ظاهریا 
علیه. لكنّ الملاحظ أيضاً أن الاسلامیین الذين یسمّون آنفسهم 
بالوسطبین؛ أو يسميهم البعض بالمعتدلین لا یزالون إلى حد 
الساعة لا یملکون Liat‏ متجانساً وقادرا علی مجابهة حطاب 
الاسلامیین المتشددین. لقد انتجوا الکثیر من الأدبيّات في الرد 
5 و الف whee hc‏ 

والليبراليين» لكنهم لا يسمع لهم سوى صوت خفيض حين يتعلق 
الأمر بالرد على المتشددين والجهاديين المتطرفين. وهذا ما يجعل 
خطاب التشدّد اليوم -رغم قلة مؤيديه- هو الأكثر إثارة وحضورا. 
لقد كان دور الإسلاميين الوسطيين ينحصر غالباً في محاولة 
إمساك العصا من الوسط بين طرف القدامة وطرف الحداثة. وقد 
لاحظنا ذلك الجهد المضني الذي بذله بعضهم خلال السنوات 
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الأخيرة بحثا عن ذلك الوسط المفقود بين قدامة ميتة وحدائة لم 
تولد بعد» في إطار شعار غامض يردده بعضهم بنشوة المنتصر على 
طواحين الهواء : «لا قندهار ولا باريس»! إنه في أوضح الأحوال 
وسط منزوع المواقف. 

هكذاء وبصرف النظر عن مدى نجاعتهم في الرد على 
العلمانيين» لاايملك الإسلاميون الوسطيون ردا Le jhe‏ وجازما على 
الإسلاميين المتشددین» غير التذرّع بفن الممكن وقواعد التمكين. 

في واقع الحال» هناك أسئلة دقيقة بقدر ما يجيب عنها 
الإسلامي المتشدد بوضوح. لا يملك الاسلامي الوسطي إزاءها 
ما يقوله سوى ASS‏ الكلام. مثلا: حين نسأل الإسلامي الوسطي: 
هل الدولة في الإسلام دولة دينية أم PY‏ فإنه یرد بالنفي» مرددا «لا 
كهنوت في الاسلام» و«لا رجال دين في الاسلام» ولا سلطة 
دينية في الاسلام». ثم نسأله : الذولة في الإسلام دولة غير دينية 
إذا؟ فیرد بكلام على هذا النحو : لكن ليس بمعنى الانفصال عن 
الدين وإنما بمعنى التكامل والتفاعل و... إلخ. ثم نقول له : نعيد 
السوال» هل الدولة في الاسلام دولة دينية أم دولة غير دينية ؟ فنسمع 
خطابا غامضا ومتلعثما. وهنا أزمة «الوسطية». على أن الوضوح هو 
المطلب الأول للعقل وللعقل التواصلي على وجه التأكيد. 

أما جواب الإسلامي المتشدد فهو صريح وواضح : الدولة 
في الإسلام دولة دينية» بل المجتمع والقوانين كلها دينية؛ لأن 
الدين يهيمن على كل شيء» الحياة والعلم والفكر والثقافة والطب 
والتاريخ والماضي والحاضر والمستقبل. 
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صحیح أن المسلم العادي لا یمیل إلى خطاب التشدّد. غير 
أن خطاب التشدد یستطیع في الآخير أن یملاًالفراغ ویحتل مقدمة 
المشهد بفعل وضوحه على الأقل. وفي المقابل» ینتظر الناس 
سماع خطاب معتدل وواضح آیضا. وهذا غير متوفر في الواقع 
آو لیس بعد. 

يريد الناس خطابا واضحا يقول لهم إن OUI‏ مفتوح» أو إن 
الباب مغلق. ولن يقتنع الناس بالخطاب الذي يلوك الكلام على 
طريقة إن الباب قد يكون مغلقا ولكنه في ظروف رؤية معينة قد 
يبدو مفتوحا...! ۱ 

طبيعي إذاً أن الصوت المسموع OW‏ في العالم الاسلامي 
هو صوت الاسلامیین المتشددین ممن يسمون بأنصار الشريعة. 
نعم إنهم قلة -قلة عددیة! ربما- الا أن خطابهم یبقی هو PSY‏ 
وضوحا. فحین یقولون للناس مثلاء يجب أن نحکم بما آنزل اللى 
وان الله يقول (ومن لم یحکم بما آنزل الله فأولتك هم الکافرون) 
فان الاسلامي الوسطي لا يملك ردا واضحا على هذا الکلام 
سوی القول : نعم» ولکن يجب أن يتم هذا على مراحل» Oly‏ 
يقتنع به الناس وله ولا باس أن نجتهد في بعض الأحكام» وقد لا 
نجعل الشريعة هي المصدر الوحید للتشریع. فقد نجعلها مصدرا 
من بين مصادر آخری للتشریع كالحكمة والمصلحة والواقع إلخ. 
غير أن المتشدد یستطیع أن يرد بالقول: الشريعة فرضها الله وهي 
كاملة غير منقوصة وصالحة لكل زمان ومکان ولکل الظروف 
ولا تحتاج إلى أي اجتهاد أو إضافة أو حذف أو نسخ أو إبطال 
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أو تعطیل أو تعدیل. وان Be‏ الانسان WL‏ هى علاقة تنفید 
tes OU‏ باق اد ت واا tly‏ أن جاو 
الله القوي والکبیر والغني!؟ 

فما هو رد الاسلامي الوسطي !؟ 

صحیح أن هذا الأخير قد یضطر في بعض الأحيان إلى مجابهة 
الاسلامی المتطرف» حتی بالقوة كما حدث فى تونس» غير أنه لا 
یملك رغم ذلك آي خطاب واضح وقادر علی مجابهة الخطاب 
المتشدد والحلول محله في المساجد والجوامع والمدارس 
والاعلام. 

الوضوح مطلب آساس. 

الاسلامي المعتدل والاسلامي المتشدد کلاهما یقول : القرآن 
دستورنا. لکن المتشدد یفهم من ذلك أن کل عبارة في القرآن تمثل 
بندا يجب تطبیقه بحذافیره. مثلا» «قرن في بیوتکن» تعني بالنسبة 
للمتشدد حرمان الفتیات من الذهاب الى المدرسة وحرمان المرأة 
من السياقة» وحرمانها من السفر بلا محرم» وحرمانها من العمل.. 
إلخ؛ و«اللائي لم يحضن» تعني لدى السلفیین المتشددین جواز 
تزویج الطفلات الصغیرات؛ واکتب علیکم القتال» تعني لدى 
الجهادیین المتشددین أن القتال فرض عين على کل مسلم» وهکذا. 

اذا 

الوسطی والمتشدد کلاهما يقول «القرآن دستورنا». لكن 
وحده الد ما ها ول 

Zs 154‏ 
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المد خل الأخلاقي إلى الحداثة 


المدخل الأساس والمنسي إلى الحداثة هو المدخل 
الأخلاقي. إذ لا حداثة فعلية من دون حداثة أخلاقية. 

هذا الدرس نسيناه أو تناسيناه» ظنا منا أن النص الديني يكفل 
لنا اكتفاءً ذاتياً لا يضاهى من GEN‏ بل يكاد يبلغ حد التخمة 
والتضخم. 

وهذا وهم يرسّخه صنفان من الناس: 

ولا المحافظون والمحافظون الدينيون BS‏ أطيافهم 
والذين یظنون Ob‏ الحداثة عمل لا آخلاقي مرفوض» ومن ثم 
يؤكدون الحاجة للعودة إلى الرّصيد الأخلاقي للنص الديني. 

ثانياء بعض الیساریین النیتشویین والذین یعتقدون أن كل 
القواعد الأخلاقية سواء كانت نقلية أم عقلية» ليست سوی عائق 
آمام حرية الانسان وطموحه. لذلك يظنّ بعض هؤلاء أن الحداثة 
(التي نرید) بدأت فعلياً مع نیتشه» ولیس مع سبینوزا أو روسو أو 
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درءاً للخلط هناك قضية أساسية قد نغفلهاء إما في غمرة الفهم 
السطحي لفلسفة نيتشه (على طريقة اليسار النيتشوي في فرنسا) 
أو في سياق تجريم الحداثة (على طريقة المحافظين الجدد في 
أمريكا) أو تكفيرها (على طريقة السلفيين في العالم الإسلامي): 
الحرية لدى سبينوزا وروسو ولوك وکانط ليست واقعاً يقابل أو 
يعارض الأخلاق» كما هى نظرة القدامة إلى العلاقة بين الحرية 
والآخلاق. بل مع التأسيس الأخلاقي للحداثة» أصبحت الحرية 
شرطاً أولياً وأساسياً DEY‏ المواطنة والسلوك المدني. يقول 
كانط: «الإرادة الحرّة والإرادة الخاضعة لقوانين أخلاقية شيء 
Mat,‏ 

تبسيط السوال قد ينتهي إلى آجوبة سطحية. لذلك نوضح؛ 
ليست المشكلة مع أو ضد الأخلاق. وإنما السوال عن أي أخلاق 
ede‏ أخلاق المواطنين الأحرار والذين يتفقون ويتعاقدون 
ويلتزمون بوعي وحرية ومسؤولية» أي أخلاق الحداثة السياسية» 
أم أخلاق الرّعايا والعبيد الخائفين والخانعين والذين يمارسون 
السياسة بغرائز الكيد والمّكر والکتمان أي أخلاق القدامة» من 
قبيل «فلتة السقيفة)» و«فتنة الخديعة).. ؟ 

الرد الحداثي واضح وصریح. إذ يقول سبينوزا : «لا يتصرف 
الانسان الحر Ohad Kar‏ 
)1 ایمانویل کانط تأسيس ميتافزيقا الأخلاق ترجمة ع. الغفار مكاوي» منشورات الجمل؛ 

کولونیا (ألمانيا)» ۰2002 ص : 146. 


)2( باروخ سبينوزاء علم الأخلاق» ترجمة جلال الدين سعیده المنظمة العربية للترجمة؛ بیروت؛ 
تشرین الأول (أکتوبر) ۰2009 ص : 299. 
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لم يكن نيتشه يُقبل بقیم الغدر والخديعة والمسكنة. كانت 
غايته تحرير المنظومة الأخلاقية الحداثية من الرواسب القدامية 
التي قد تدمّر طموح الفرد وتشل طاقته الحيوية وتصيبه بالخمول 
والتواكل. فقد كان نیتشه» عكس التأويل السطحي لمشروعه يقدم 
درساً متقدماً فى GET‏ التنویر» أخلاق الفرد الحرء المستقل؛ 
op gala‏ المبادر؛ والمبدع. 

مشکلتنا نحن المسلمین آننا بالفعل لا ننکر تخلفنا العلمي 
والتقني والصناعي والسياسي والحقوقي؛ إلخ» لکننا في المقابل 
ننکر تخلفنا الأخلاقي. بل نتوهم آننا أكثر شعوب الأرض أخلاقاء 
ونظن أن منطق «الحاكمية والعبودية لله» یغنینا عن أي تأسيس 
أخلاقى للمواطنة؛ ففی النص الدینی کل مقومات السلوك الحسن: 
(بالوالدین احا Lal)‏ السائل فلا تنهر)» (العفو عند المقدرة) 
(عتق رقبة)» (إطعام ستين مسكيناً)ء (الذين هم یُراژون ویمنعون 
الماعون) إلخ. 

لکن الحقيقة Lal‏ ان هذه GUE‏ تناسب بالکاد 
مجتمعا قروياً بسیطا تختزل علاقاته في عبارت مثل : «زوجتك 
ابنتى»» «آنت طالق». «آنت Che‏ کظهر آمی». «أبسط يدك 
آبایعك"» الخ. all‏ مجتمع ما قبل بناء Ul gall‏ وبالاًحری ما قبل 
بناء دولة المؤسسات بقرون طويلة» وما قبل المجتمعات التي 
تكاثر سكانها وتنوّعت اعتقاداتهم وعاداتهم وتغيّرت معاملاتهم 
التجارية وفهمهم للعلاقات بين الرجال والنساء واعلاقات 
التبادلية والتواصلية المعقدة بين بشر ومجتمعات الیوم.... 


137 


الموکد أن العقل الأخلاقى البشري یتطور -بسرعة أحياناً- 
عبر مجری التاریخ. لذلك فالکثیر من الأفعال التي كانت مقبولة 
لدی القدماء بل وتندرج ضمن تصوّرهم للخیر والفضيلة» لم تعد 
Wis‏ الیوم. 

في المجتمعات القديمة كان تزویج طفلة في سن الثانية 
عشر يعد فضيلة» وکانت مشاركة آطفال دون سن الرّابعة عشر فى 
الاعمال القتالية cil play Le‏ و كان القتل والاغتصاب آثناء الحروب 
والغزوات حقاً من حقوق المنتصرین» وکان تنفيذ عقوبة الاعدام 
آمام مرأى الجمهور نوعا من الانصاف. لکن ضمائرناه وحتی بنیتنا 
الغصبية» لم تعد تتحمل الیوم مثل هذه الأعمال. فقد صرنا میالین 
إلى تجريم الكثير من فضائل القدماء. ما يؤكد أن العقل الأخلاقي 
يتغيّر عبر التاريخ. إذاء ليست السلفية بما هي تمسّك أزليٌ بتلك 
الأخلاق القبّلية القديمة» سوى فرصة لتعطيل الأخلاق. 

والمحصلة إن المصدر الوحيد والأساس للتشريع الأخلاقي 
لا يمكن أن GOK‏ نص من نصوص الماضي» كيفما كان 
طالما أنها تعبّر عن مستوى العقل الأخلاقى لعصرها. ولذلك 
فإن تحديد معايير الحكم الأخلاقي مهمة دائمة ومتجددة للعقل 
الأخلاقي البشري على وجه التحديد. وبسبب ذلك نستطيع أن 
نقول بكل حزم وجزم : العقل هو المصدر الوحيد للتشريع. وهذا 
هو المدخل الأساس إلى الحداثة السياسية. 

كمثال على ذلك» يقول سيد قطب : «ليس عبداً لله وحده من 
يتلقى الشرائع القانونية من أحد سوى UM‏ 


)1( سيد قطب. معالم في الطریق. دار الشروق بيروت ودار الثقافة الدار البیضاء 3 »ص :94. 
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قبل متابعة التحلیل» نوکد مرّة أخرى أن لیس للقرآن وظيفة 
آحری غير الوظيفة التعبّدية. وهي آقوی وأتقى وآبقی وظيفة. وکل 
إقحام OT AU‏ في آمور السياسة مجرّد تضارب بآيات «حمالة آوجه». 

انطلاقاً من معاییر النص الديني» لا یمکننا أن نرفض تزویج 
طفلة من مغتصبهاء ولا يمكننا أن نرد رغبة المجرم في دفع الدية 
لاجتناب العقاب» ولا يمكنننا أن نرفض اواج العرفي غير الموثق, 
ولا یمکننا أن نرفض عقود عمل لا تضمن أي تعویض عن حوادث 
الشغل» إلخ. لكننا إن كنا نعتبر مثل هذه المواقف غير عادلة وغیر 
منصفة WG‏ ننطلق من معاییر أخلاق الحداثة وقیم حقوق الانسان. 

لاحظناء خلال الثورتين التونسية والمصریة» كيف إن التيار 
لسلفي -وبدرجة آقل التيّار الاسلامي- لم يلتحق بالئورتین الا 
بعد نجاحهما في طرد «الامام الجاتر». آما في أَوّل الأمر فلم AK,‏ 
السلفیون آلسنتهم عن التشهیر بثوار الفايسبوك والتویتر ! لکن» 
بعد انتصار الثورتین انقلب السلفیون على آنفسهم وأصبحوا في 
طليعة الذاعین إلى تعمیم نموذج «الربیع العربي» ولو بالعنف 
الجهادي أحياثاً» وصاروا في طليعة المحرّضين على إقصاء كل 
«فلول الأنظمة البائدة». 

Le‏ الکثیرون أن الامر یتعلق ببوادر انقلاب سني في الموقف 

من الخروج والثورة. هذا خطا؛ فالامر امتداد للإيديولوجية 

البراغماتية القائمة نفسها على ثلاث مسلمات : 

-1 إمام ظالم خير من عدمه. 

-2 عدم المشاركة في الفتنة (أي تحریم الخروج). 

-3 الصلاة وراء من غلب (أي السباحة مع التيار). 
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لاحظنا Lat‏ كف أطلق الاخوان المسلمون آئناء sy gill‏ 
المصرية» وعداً بعدم الترشح للانتخابات الرئاسية» ثم ما فتئوا 
ينكثون بالوعد. ليتقدموا إلى الرئاسیات وبأكثر من مرشح واحد. 

ولا غرابة» إذ يحكي لنا تاريخ الاسلام كيف قامت الدولة 
الإسلامية» بمعزل عن أي سند آخلاقي» على أساس الفلتة (فلتة 
Gl‏ بكر كما سماها عمر)» والخديعة (خديعة التحكيم زمن 
معاوية)» والعصبية (الأموية والعباسية والفاطمية والعثمانية...). 

في إطار آزمة SEY‏ لم يكتف الفقهاء بالتساهل مع 
الکذب. بل شرّعوه وجعلوه شريعة» فأجازوا كذب الاب على 
آبنائه ل «مصلحة» الأسرة» وكذب السلطان على شعبه ل «مصلحة» 
البلد» وكذب الفقهاء أنفسهم ل «مصلحة» الإسلام. ساهم التراث 
الفقهي في تشريع الكذب بدعوى «المصلحة». لكن الأخلاق 
تقتضى التصرف بصدق. كما يقول كانط : «الصدق واجب مطلق 
Ul‏ كانت الظروف»(). 

ثم» ساهم الفقهاء في إشاعة ثقافة الحقد والکراهية بدعوی 
ما یسمی ب«الولاء والبراء». لکن» «لا یمکن للكراهية أن تکون 
یر ۱۱ كوا بر تست زا 

لقد جاء الفقه الاسلامي لیعکس حجم الازمة الاخلاقية 
داخل الفکر الديني الاسلامي. وهي الازمة التي انتقلت إلى 
صفوف الحركة الاسلامية. 
André Comte-Sponville, petit traité des grandes vertus, PUF ,1995 (1)‏ 

. p: 300 


)2( باروخ سبینوزا» علم الأخلاق» ترجمة جلال الدین سعید» المنظمة العربية للترجمة» بیروت» 
تشرین الأول (أکتوبر) ۰2009 ص : 274. 
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لذلك» حتی محمد حسین فضل الله» والذي یعده الکثیرون من 

بين أكثر المراجع الدينية تمسّكاً بقِيّم الأخلاق» AB‏ جاءت الکثیر 
من فتاواه كاشفة لحجم الفراغ | الأخلاقي داخل بنية الفكر الإسلامي 
Le gas‏ . إذ لا ab‏ الشيخ في تجویز کذب الأب على أبنائه من أجل 
«المصلحة)». Mes‏ في جواب عن سؤال ل «eb‏ من آلمانیا طلق 
ژوجته cA SLI‏ ویرید آن حافك le‏ حضانة ابنتیه فایضطر آحیاناً 
إلى أن یکذب على بناته من أجل تمرير بعض القضایا»» فهل يجوز له 
الکذب؟ كان الجواب: «یجوز ذلك في الفرض المذکور». 

لیس بخفی أن ثقافة الحق والقانون لا تقبل زوج او تزوییجا 
بالمكيدة أو col SY‏ ولا تقبل طلاقاً أو تطليقاً بالمكيدة أو col SY‏ 
ولا تقبل بيعة للحاكم بالمكيدة أو col SY‏ ولا تقبل بأي حال من 
الأحوال بالامر الواقع الناجم عن الغلبة أو الوصاية أو الخدیعة 
ای یت ول أو الغايات. وفي المقابل 
فان ثقافة الحیل الفقهية تنمّی القدرة على المکر والانکار والتقية 
والکتمان ولا تبث تشترط في ذلك سوی أن تکون «النیة» حفظ النفس 
أو النسل أو المال أو الدين أو أي شيء آخر أو أن يظنّ المرء بأن 
نيته «الصلاح» أو «سد الذرائع»» أو يقنع نفسه بذلك» وهذا أسهل 
ما يكون في كل الأحوال. 

في الواقع فان تراثنا الفقهي ليس لديه سوى القليل مما يمكنه 
أن Lake‏ عن GET‏ المسوولية والالتزام والتي أساسها الحريات 
الفردية» وفي المقابل لديه الكثير مما يمكنه أن يعلمنا عن ثقافة 
Soll‏ والنفاق والخداع: الحرب dete‏ اقضوا حوائجكم 


)1( محمد حسين فضل الله» المسائل الفقهية» دار الملاك بيروت» الطبعة الثامنة» 8 6ه الجزء 
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بالکتمان من ابتلي منکم فلیستت درء المفسدة الکبری بمفسدة 
صغری الغاية تبرر الوسيلة» البراء بالقلب إن كان لا مفر من الولاء 
باللسان الصلاة خلف من dE‏ الضرورات تبیح المحظورات؛ 
للضرورة آحکام. إلخ. 

ما يعني آننا من خلال تراثنا الفقهي اکتسبنا ثقافة الحیل 
الفقهی وهی ثقافة مضادة BU‏ الحق والقانون ولدولة 
المؤسسات الحديثة. 

إن كل من يقرأ كتب الفقه الاسلامی بعين ثقافة الحق والقانون 
سيقف على ما يُذهل الأذهان من حيل فقهية في تفصيل الفتاوی 
بحسب المصلحة والتي لم يكن المقصود بها المصلحة العامة؛ 
OY‏ المصلحة العامة مفهوم حديث بكل المقاییس. لكنّها مصلحة 
معتبرة أو مرسلة يقع تقديرها على المفتي بمراعاة سياق وظروف 
السائل أو طالب الفتوى حصرا. والا فان أحكام الفقه كانت SE‏ 
دائما على طريقة : «سئل فلان رحمه الله عن كذا.. فأجاب بالقول 
إن رأي فلان كذاء لكن يخالفه علان في كذاء ورأي الجمهور كذاء 
ويرجح بعض الصحابة أو التابعين كذا على كذاء والرأي عندنا هو 
كذا.. والله أعلم». بمعنى أن أحكام الفقه تجيب عن أسئلة محددة 
بظروف السائل وسياق السؤال حصراًء ثم تبقي الأبواب مفتوحة 
لجهة الالتفاف وعدم الالتزام وكل هذا بخلاف ثقافة الحق والقانون 
التي تفترض قدراً من الصرامة والوضوح والمسؤولية والالتزام. 

لا شك أن كذبة التفوق الأخلاقي للمسلمين تحرمنا من 
إدراك حجم انحلالنا (BEM‏ والذي نكتمه ونحجبه بثوب 
داكن من النفاق الديني» ومن الحشمة الكاذبة» ومن الحياء الماكر. 
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Aud 52‏ حول الشهادة 


جرت العادة على اعتبار أن الشهادة هي الرّكن الأول من 
آرکان الاسلام. ولیس هذا ما سنناقشه الآن. إنما نرید أن نبسط 
فرضية محددة حول مضمون الشهادة. إنها في كل الأحوال مجرد 
فرضية» إن وجدت بعض حجح الإثبات» فلعلها تنتظر أيضاً حجج 
النفي لغاية دحضهاء إن آمکن ذلك. 

لم ترد الشهادة في القرآن إلا بشقها USVI‏ وبصيغة الشهادة 
ولیس الشهادتين» أي بصيغة تحصر الشهادة في قول (لا إله الا 
الله). مثلا: 

- (إِنْهُمْ BIG‏ قیل لَهُمْ لآ اه الا الله 525 (O55‏ سورة 
الصافات. 5 3. 


- (شهد الله أنه لا إله الا هو والملائكة وآولو العلم) آل 
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معلوم أن عدم اقتران شهادة التوحید بأي اسم آخر عدا اللى 
وعدم اقتراتها حتى ياسم الوسول محمد» هو ما جغل يعض 
القرآنيين ينفى عن الآذان الشق الثانى من الشهادة» مؤكدا أيضاً أن 
الشهادة في اسا شهادة واحدة لأقنوم واحد. وليست شهادتين 
لأقنومين كما درج المسلمون على القول. والرّاجح أن هذا القول 
يوافق روح التوحيد الربوبي الذي جاء به الاسلام. فربما في لحظة 
من لحظات تاريخ الإسلام انتقلت الشهادة من التوحيد (لا إله 
إلا الله) إلى التثنية بإضافة (محمد رسول الله). لسنا نملك من 
الوثائق التاريخية ما يكفي لكي نحسم القول في الصيغة الأصلية 
للأذان. على أن صيغة الأذان كانت محض اتفاق ذوقى بين Sg SI‏ 
والمسلمین كما ركد الرواية ys) ee Ul‏ معز لعن ON‏ 
ينكها أن Ue‏ رل صا الق الماد الا کر اتتضارا زم 
اس 

لنبدأ من الأخير» لحظة احتضار الزسول : 

فقد جاء في صحيح البخاري» عن عائشة آنها كانت تقول: 
«إن رسول PAU!‏ كان بين يديه ركوة -آو علبة- فيها ماء -يشك 
عمر- فجعل يدخل يديه في الماء فیمسح بهما وجهه ویقول : «لا 
له الا الله إن للموت سكرات»» ثم نصب يده فجعل یقول «إلى 
الرفیق الأعلی». حتی قبض ومالت Mody‏ 

واضح من الرواية أن الرّسول لم یثبت عنه لحظة احتضاره 
النطق بغیر الشهادة في صیغتها الق رآنية (لا إله إلا الله)» من دون 


آي اضافة. 
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وفي موقف مشهور جاء في صحيح البخاري «آنه لما حضرت 
آبا طالب الوفاة جاءه رسول الله“ فوجد عنده آبا جهل بن هشام 
وعبد الله بن آمية بن المغيرة» قال رسول الله“ لابي طالب : يا 
عم» قل لا إله إلا الله كلمة أشهد لك بها عند الله. فقال آبو جهل 
وعبد الله بن أمية : يا آبا طالب! آترغب عن ملة عبد المطلب؟ فلم 
اوس م کح 
لا إله إلا الله. فتال رسول Pall‏ أما والله لاستتفرن لك مال 
أنه ساك . فأنزل الله تعالى فيه : (ما كان للنبي. ..) الآية». 


إذاء صيغة الشهادة التى نطق بها الرسول لحظة احتضاره 
والتي طلبها من عمه أبي طالب» هي صيغة شهادة التوحيد الربوبي 
ال واحدة : لا إله إلا الله. ۱ ۱ 

وثمة أيضاً حدیث نبوي تكرّر عشرات المرّات في الأصحاح؛ 
وبصيغ مختلفةه يرجح صيغة الشهادة الواحدة : لا إله إلا الله. فقد 
جاء في صحيح مسلم أن رسول الله قال : القنوا موتاكم : لا إله إلا 
al‏ وجاء في مسند أحمد «ان الله قد حرّم على النار من قال لا إله 
إلا الله یتغیی بذلك وجه الله»؛ البخاري. وأيضاء ایخرج من النار 
من قال لا إله الا الله وفي قلبه وزن شعيرة من خير. ویخرج من 
النار من قال لا إله إلا الله وفي قلبه وزن برة من خير. ویخرج من 
النار من قال لا إله إلا الله وفی قلبه وزن ذرة من خير»؛ البخاري. 
رأف اام قال لا إله الا Vesa‏ شيك له له المللك له 
الحمد وهو علی كل شيء قدی في یوم مائة مرة کانت له عشر 
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رقاب وکتبت له مائة حسنة ومحيت عنه مائة سیثة... البخاري. 
Lal,‏ «من قال لا إله إلا الله وحده لا شريك له له الملك وله 
انحمد يحبي ويميت وهو على کل شيء قدير مائتي مرّة في كل 
يوم لم يسبقه أحد كان قبله ولا يدركه أحد بعده إلا فأفضل عمله» 
رواه أحمد. وأيضاًء «ان الله اصطفى من الكلام أربعاً سبحان الله 
والحمد لله ولا إله إلا الله والله آکبر...». 


وفي كل الأحاديث على نفس المنوال» لسنا نجد Gl‏ ذكر أو 
إشارة إلى ما جرى الاعتقاد بأنه الشق الثانى للشهادة. 

وفی کل الأحادیث البوية» gf‏ المسوبة للنبی» Le WE‏ 
نجد صيغة الشهادة وناذراً ما قد نجد صيغة الشهادتین» ما يعني 
أن المشهور عند المسلمین زمن النبی» أن الشهادة تکون شهادة 
واحدة : لا اله إلا الله. 
۱ لا نعرف في أي مرحلة من مراحل نشوء الخطاب الديني 
كرست التثنية فى صيغة الشهادة» لکن بوسعنا أن نفترض أيضا بان 
تلك التثنية فى الشهادة» والتی لعلها شوشت على جوهر التوحید 
الربوبي» قد أثرت سلبا على التصور القرآني للاسلام باعتباره 
lets‏ ریو یا Le‏ | للطوائف والمذاهب والدیانات. 
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ما الاسلاه٩‏ 


1-الاسلام القرآني 

يقال الإسلام دين الفطرة. وقد ذکر في القرآن ان الدین 
عند الله الإسلام) سورة ال عمران الاية 19. وذكر أيضاء (إن الله 
اصطفى لكم الدين فلا تموتن الا وأنتم مسلمون) سورة BN‏ 
الآية 132. 

: آمامنا سوال ك الان‎ ge 

هل یفتح هذا الکلام الباب على مصراعیه آمام التعصب 
الديني؟ وهل ينتج مثل هذا القول القابلية الثقافية للتعصب 
الديني؟ آلسنا جمیعنا متعصبین ولو بدرجات متفاوتة؟ 

إلآ.. 

ما المقصود بالإسلام؟ 

: وتوضيحاً نقول‎ le 

لا يحيل الإسلام إلى الشريعة المحمدية» كما هو شائع GA‏ 
dole‏ الناس» أو كما أشاع الفقهاء وأشاعت حركات الإسلام السياسي 
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والسلفي والجهادي وإنما يحيل الاسلام إلى مبداً التوحيد الربوبي 
الذي تدعو إليه كافة الادیان التوحيدية بدءا من النبي ابراهیم على 
الأقل إلى غاية النبى محمدء كما تبيّن الآيات التالية : 

(وقولوا آمنا بالله وما أنزل إلينا وما أنزل إلى إبراهيم 
وإسماعيل وإسحاق ويعقوب والاسباط وما آوتي موسى وعيسى 
وما أوتي النبيون من ربهم لا نفرّق بين أحد منهم ونحن له 
مسلمون) سورة البقرة» الآية 136. 

(ووصی بها إبراهيم بنیه ویعقوب يا بني إن الله اصطفی لکم 
الدین فلا تموتن الا وآنتم مسلمون) سورة البقرق الاية 132 

(فلمًا آحس عیسی منهم الکفر قال من آنصاري إلى الله قال 
الحواریون تحن آنصار الله آمنا UL‏ وآشهد ياتا مسلمون) سورة 
آل عمران الاية 2 5. 

بل لا يحيل الاسلام GY‏ انتماء ديني أو هوية عقائدية. وذلك 

لشاهدین أساسيين : 
(یاء» الانتماء. بخلاف سائر OL‏ مثل المسيح(ية)» اليهود(ية)» 
البوذ(یة» البرهمان(یة) الخ. وبخلاف gle‏ الایدیولوجیات 
أيضاء مثل الشيوع(ية)ء اللیبرال(یة) الیسار(یة) إلخ. 

من الواضح أن الإسلام لا يعبر عن انتماء إلى دين معين 
أو ايديولوجية معينة» ولا يدل الإسلام على أي نزعة أو تيار أو 
تحزبء وإنما يدل الإسلام باللفظ وبالمعنى على مبدأ التوحيد 
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تاهما شاهد نصی؛ اذ توه القرآن نقدا ضرييها BS GY‏ 
الذین یجعلون الدین مذهبا وتیارا ومنهجاء فیقول : (ومن الناس 
من یعبد الله على حرف) سورة الحج» الایة1 1» أي «علی وجه 
ومذهب». يقول القرطبي'. 
تيار أو نزعة» وإنما يحيل إلى فكرة التوحيد الرّبوبي (التي فطر 
الناس عليها) سورة الروم» الآية ۰30 من دون تفاصيل فرعية قد 
تخص بيئة وثقافة ونفسية هذا النبى أو ذاك. وبهذا المعنى تكون 
الرّبوبية. وإذا كانت التأويلات الثقافية لذلك المبدأ تتسم بالنسبية 
والتعدد» فهذا ينسجم مع صريح الآية (لكل جعلنا منكم شرعة 
ومنهاجا) سورة ة المائدق ay!‏ 8. 

ذلك المبداً الربوبی الفطري هو المسلمة الحدسية الا ساسية 
التي انطلق منها الفلاسفة المؤسسون للحداثة: فالله من منظور 
الكو جيطو الديكارتي موجود في العقل ج فطریا؛ وو 
الفطري دليل على وجوده الموضوعي. وهو بالقيمة لکانط مسلمة 
من مسلمات العقل العملي. وقد رأى لايبنتز «آن العقول هي أكمل 
الموجودات وأنضيتها خا على Oar SN‏ وأكد سبينوزا أن 
«للنفس البشرية معرفة تامة بماهية الله الأزلية اللأمتناهية)0©. 

)1( القرطبي» الجامع لأحكام القرآن» مراجعة وضبط وتعليق محمد ابراهیم الحفناوي» دار 
الحدیث القاهرق الطبعة الثانية» ۰1996 ص :84 
(2) لایبنتزه مقالة في الميتافزيقاء ترجمة الطاهر بن قيزة» المنظمة العربية للترجمة» الطبعة الأولى» 


بيروت ۰2006 ص :20 


الأول روت 9ص و 
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هكذاء تبدو BIS‏ الأديان ومن ضمنها الاسلام المحمدي؛ 
محض تأويلات نبوية فرعية» داخل سیاقات بشرية مختلفة» لنفس 
المبداً الأصلي الذي یتصور وجود نوع من الوجود (ASD‏ 
و«الكوني» و«الأولي» و«المطلق». کتعویض عن نقص الوجود 
«الجزئي» و«النسبي» و«العَرّضي). 

هذا الميل «الخامض»» يسميه المتصو فة بالشوق أو العشق أو 
الحنین. وفي هذا یتفق معهم معظم الفلاسفة والعلماء العقلانيين» 
من آرسطو إلى روسوء ومن هیجل إلى آینشتین. بل لم يبتعد الکثیر 
من الفلاسفة «اللادینیین» عن مثل ذلك الشعور الغامض. وتلك 
مسألة آخری. 

-2البداهة المنسيّة في الإسلام المحمدي 

howl خين كنث‎ dates Gas آعترف بما يلى : لرا‎ fet 
عن وصف دقیق أطلقه على نمط الاسلام الذي نريد أن نقارع به‎ 
ما يسمّى بالاسلام السياسي بكافة آلوانه وأشكاله. أحياناً کنث‎ 
آسمي هذا الإسلام البدیل بالاسلام المدني أو الاسلام الفطري أو‎ 
الإسلام الرّوحي أو الاجتماعي أو الشعبي أو القرآني أو الوحياني‎ 
أو ما إلى ذلك من الأوصاف والصفات. وفى الحقيقة فقد كنت‎ 
کت رات قدت دار تس‎ EN اھا فى هذا الس‎ 
مجاه فى ین کال غاب متك البذه أن‎ Gad الذئ‎ olla 
أكتفي باسم واحد وواضح بلا نعت ولا توصیف» هو الاسلام أو‎ 
الاسلام المحمدي إن قصدت وجه التحدید. هذه هي البداهة التي‎ 
آدرکتها متأخراً بعد طول لبس والتباس.‎ 
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بعد هذا البوح الصريح» آضیف هذا التوضيح : 

ليس هناك من مقابل لما يسمّى بالاسلام السياسي غير 
الإسلام المحمدي نفسه. ولا يحتاج هذا الإسلام إلى أي إضافات 
أو زوائد أو توصيف زائد عن الحاجة؛ فالاسلام المحمدي بطبيعته 
الأصلية الخالية من المأسسة والمتحررة من السلطة والمتخلصة 
من آليات الضبط والمراقبة لا يمثل Cl‏ بيئة حاضنة للإسلام 
got‏ آو الايديولوجي أو السلفی أو الأصولى أو الجهادي أو 
قل ما شئت. في کل الأحوال» لا يحضن الاسلام غير الاسلام. 
وهذه هي البداهة المنسيّة بفعل هيمنة آنماط التدین الايديولوجي. 

آلیس يقال : الإيديولوجية نسیان للواقع؟ ! 


ها البداهة التي غفل عنها الکثیرون. ولذلك Ob‏ القلیلین 
فقط توقعوا yay‏ ام السياسي» وآقلهم توقع em‏ 
سريعاً. كان BB‏ الأكثرية» أو الكثيرين؛ OF‏ الاسلام السياسي 
سيعمر زمناً طويلاء وأنه سيكون أطول الإيديولوجيات الشمولية 
عمراً ! ألم يقل خيرت الشاطر نفسه : «أتينا لنحکم مصر خمسمئة 
عام»؟ ولا شك أيضاً أنه قصد أن يقول (AMI Sp)‏ وبالفعل فقد 
كان يبدو الأمر كما لو آننا على عتبة قرون وسطى جديدة ستستغرق 
عقوداً طويلة إن لم تستغرق عدّة قرون أخرى. لماذا؟ بخلاف سائر 
شموليّات القرن العشرين التي لم تعمّر سوى عقود قليلة من الزمن» 
Ob‏ الإسلام السياسي لا يستند إلى خطاب وضعي كما هو الحال 
بالنسبة للشيوعية أو النازية» لكنه يستند إلى عقيدة دينيّة راسخة 
فى وجدان الشعوب. وهنا مبعث الخوف من أن يطول الخريف 
الأصولي زمناً قد لاينتهي 
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لکن کل هذا الظن كان مجرد مغالاة في التقدیر وخطأ 
في الحساب؛ oY‏ الحقيقة التي نسیها الکثیرون هي آن الا سلام 
المحمدي لا یمثل بيئة حاضنة للاسلام السياسي: فحین يقال 
مثلا» «لا کهنوت في ال سللام)» Ws‏ رهبانية في الاسلام»» ولا 
ی ¢ فان مقصوة القول Lal‏ أن لا وجرد لاط 
دينية gl‏ موسسة دينية آو دولة دينية أو حزب دینی أو جمعية أو 
جماعة أو مجموعة دينية في الاسلام. ۱ 

إن الاسلام عموما هو معطی فطري أو آقرب إلى الفطرةء إنه 
یبقی فى أصدق وأدق أحواله آبعد ما یکون عن السلطة من حيث 
هي آلیات تلضبط والمراقبة والتحکم وانه آقرب ما یکون من 
الطبيعة البشرية بعفویتها وتلقائيتها. 

الب محمد تحديداء وعلی خلاف سائر الأنبیاء العبرانيين» 
کو هيه الباناسيظ بات Mies‏ اس الستطاوو ای 
يحمل الكثير من محاسن البشر وغیر القليل من نواقصهم» یجوع 
ویشبع» يشتهي ويقنع» يعشق ویتوجَم» لا عصا يشق بها البحر أو 
يجعلها حيّة تسعى» لم یکلم الموتى ولا هو كان يفهم لغة الهدهد 
أو peal‏ لم يكن يفسر أحلاماً ولا کان يعالج آسقاماه لم يكن يُسخر 
الجن ولاكان يرسل العفاریت إلى أقاصى الأرض فتعود إليه قبل أن 
طف لا کی تلاك الكو ارق و المسجر الى کان اا 
أو يزعم إتيانهاء وحتى عندما يطالبوته بشيء من ذلك کان برد عليهم 
«قل إنما آنا بشر مثلكم يوحى اي ...»۰ نبي الإسلام يظل أقرب إلى 
حياة الناس البسطاء منه إلى خوارق أنبياء العهد القديم» أقرب إلى 
الشرط الإنساني بخصائصه ونواقصه. أقرب إلى الطبيعة نفسهاء 
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وباحتصار بليغ» فقد كانت أمّه «تأکل القدید» كما يقول عن نفسه. 
ومن ثم كان توصیف جورج طرابيشي دقیقا للغاية :(إنه نبي بلا 
معجزه) مع أن الاين عملوا على تقدیس التص الق رآي وفي سیاق 
العمل على التقدیس الذي راح یطال كل ما تعلّق بنبي الاسلام 
وعلى لرا اا عا ری Pre‏ 
له معجزة وراح الكلام يتوسّع عبر التاريخ عن الإعجاز والمعجزة. 

وإذا كان الأمر كذلك بالنسبة لخاتم الأنبياء والمرسلين YB‏ 
لكذلك وآکثر من ذلك بالنسبة لساثر المسلمين المحمدیین آکانوا 
صحابة أم تابعين» أئمّة col gas el‏ دعاة el‏ مرشدین. 

الإسلام المحمدي دين «طبيعي)» هو ابن الصحراء» يكاد 
يخلو في منشئه من «نظرية الحق الالهي»» ويكاد يخلو في مبدثه 
من «فكرة التفويض ol IM‏ ويكاد يخلو في آساسه من «محاكم 
التفتی ش». ويكاد يخلو فى بنيانه من «(صكول الغفران»» ويكاد يخلو 
فى رؤيته من «الخوارق والمعجزات». ويكاد يخلو فى مظهره 
يخلو من الحلول السحرية للمشكلات الاجتماعية أو الاقتصادية 
أو الصحية.. تلك الإضافات الخرافية التي أضافها رواة الحديث 
خلال عشرات السنين من التضخم الحديثي» وهي عموماً تناقض 
الحس السليم بل وتخالف القرآن الكريم. 
أله ديانة خالية من النظرة السحرية للعالم» وخالية أيضاً مما 
ace‏ راتوا لوار ال دات eel‏ وال تعد مرها 
لایدیولوجیات الشمولية. 
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ومن قبیل الاستدلال نقول : لا يروي النص القرآني قصة 
الخليقة في شکل سردية کبری لها بداية ونهاية» بل إنه وبخلاف غیره 
من الکتب المقدسةء لا یقدم لنا زمناً خطيا لقصص والحکایات 
وتوالي الأحداث. لا يقدم تاريخ البشرية في شکل سردية تمتد من 
بدء الخليقة إلى يوم القيامة كما هو الأمر في «الکتاب المقدس» 
على سبیل المثال؛ فقد نزل القرآن مُنجّما شدّرياء ویرسم آزمنة 
متشظية. ولذلك, لم يقدم الاسلام المحمدي -ولا سیما الاسلام 
السني - أي رژية خلاصية لتاریخ العالم» على طريقة عودة المسیح 
في المسيحية» أو الماشيح في اليهودية» أو بوذا في البوذية» أو 
حتى المهدي المنتظر عند غالبية الشيعة. 

وبلا شك فإن السردیات الخلاصية سواء أکانت وضعية 
علی طريقة تحقیب الزمن التاریخی عند آوغست کونت وکارل 
مارکس» أو كانت سردیات دق خر طريقة الخمینی وزمن 
Agathe hunt Lat lay de dl‏ © 

وفعلاً لسنا نتغاضی ولا نغض النظر عن هذا الواقع الشاخص 
آمام أعينناء فإن الاسلام الیوم غارق في الکثیر من مظاهر التطرف 
والعنف والفتنة والارهاب بما یفوق سائر المذاهب والادیان فى 
بعض الاحیان» وهذا مؤسف ومؤلم في کل الأحوال» لکن ۷ 
ننسی هذا : يبقى العنف الديني نفسه آقوی دلیل على عدم مطابقة 
فكرة الدولة الدينية مع الواقع الديني للاسلام السني. 

حين يلجأ إنسان ما إلى العنف فمعنی ذلك بکل بساطة أن ما 
پریده لیس ممكناًء ولیس مقنعاًء أو ليس مطابقاً للواقع. 
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وبکل تأكيد. يبقى العنف مخيفاً ومقرفاً أيضاء لكنه دلیل 
على الإخفاق والفشل. 

وبالأحری. أمام استحالة الدولة الدينية في بيئة الإسلام 
(وفي بيئة الإسلام السني على وجه الخصوص) يبقى أمامنا قدّران 
إثنان لا ثالث لهما : ما فتنة دينية لا أول لها ولا خر تأكل الیابس 
والأخضرء ولا تبقي ولا تذر؛ وإما الانخراط الحكيم في بناء دولة 
الحق والقائرن» واعتبار ذلك مصلحة شرعية وواجباً آخلاقیا 
وضرورة آمنية. 

aah‏ لس فنا مر زار وهرارا. 

آمامنا.. القَدَّر الثاني. 

-3 لا دولة دينية في الا سلام 

لا يكفي أن نقول إن الاسلام المحمدي ديانة ولیس دول 
لكي ينتهي النقاش حول علاقة الدین بالدولة في الاسلام فهذا 
القول استنزف بحثا منذ خروج الخوارج الذین آکدوا قدیما Ob‏ 
الامامة ليست أصلا من صول الدین ولکنها من المصالح المفوضة 
لنظر الأمة. وهم الذین قال في حقهم أحد آکبر خصومهم» علي بن 
آبي طالب» «لا تقتلوا الخوارج بعدي فليس من طلب الحق فأخطأه 
کمن طلب الباطل فأدركه» (نهج البلاغة). والمقصود أن تطرّفهم 
الأعمى كان في مستوى الوسيلة ولم يكن في مستوى الغاية. 
والمهم أن لا أحدا استطاع أن يبرهن بالحجج العقلية أو النقلية 
على نقض أطروحة الخوارج» حتى ابن تيمية نفسه إلا أن ذلك لم 
ينه التقاش حول Be‏ الدين بالدولة في الإسلام. واستمر البحث 
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لقرون وصولا إلى الشیخ الآزهري علي عبد الرازق» وغیره من 
بعده» ومع ذلك ظلت الشريعة مصدر التشریع وظل الاسلام «دين 
الدو 8S‏ 

حسبنا اختصاراً أن نقترح إضاءة مستوحاة من آطروحة 
ابن خلدون» فیلسوف الدولة في التاریخ الاسلامي. فالم و AS‏ أن 
مشروعية الدولة لم تكن تجد داخل الاسلام أي سند شرعي لها 
-فكل ما قاله ابن تيمية عن الخلافة الوراثية التي شرعنها لا يخرج 
عن دائرة الاستحباب والجواز(- ولو وجد السّند الشرعي لما 
تقاتل الصحابة فيما بينهم من أجل السلطة بنحو أحدث صدمة 
مفجعة فى الضمير الاسلامی» وإنما كانت مشروعية الدّولة تستند 
إلى المشروعية العصبية» كما ی كد اين خلدون. 


وللتوضيح» عقب الفتنة الكبرى انتهت السلطة إلى معاوية 
بن أبي سفيان (الأموي) وليس إلى علي بن أبي طالب (الهاشمي)؛ 
وهو ما بدا كما لو كان منافياً للمكانة «الدينية» الاعتبارية لعلى بن 
أبي طالب» ومعاکسا لموازین القوی العددیة. ۱ 


وإذا كان التفسیر الشائم يكتفي بالاحالة إلى دهاء معاوية 
وخديعة التحكيم» فان هذا النوع من التفسير لا يفيد شيئا في فهم 
حركة التاريخ. ذلك ان المشروعية القائمة على كثرة الاتباع او 
وَرَعهم لا تمثل أي سند للدولة ولا تمثل أي قاعدة للملك. كتب 


)1( «یقول ابن تيمية OL‏ «خلافة النبوة مستحبة وليست واجبة وأن اختيار الملك جائز فى شريعتنا)» 
ابن تيمية» مجموع فتاوی ابن تيمية» جمع وترتیب عبد -الرحمان الحنبلي؛ طبعة خاصةه 
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كانت عساکر عليٌ آکثر عددا لمکان الخلافة والفضلء إلا آنها من 
سائر القبائل من ربيعة ويمن وغیرهم. وجموع معاوية نما هي 
جند الشام من قریش شوكة مضر وبأسهم نزلوا بئغور الشام منذ 
الفتح» فکانت عصبيته آشد وأمضى OS gibt‏ 

المؤكد أن ليس في الدین الاسلامي ما يدعم مشروعية أي 
نظام سياسي كيفما كان نوعه. لذلك لم تجد مشروعية الدولة عبر 
تاريخ الإسلام ما تستند إليه عدا العصبية. 

بمعنى» أساس الدولة في تاريخ الاسلام قائم على العصبية 
لا شون ولا وجود GV‏ أساس آخر للدولة لا في السنة ولا في 
القرآن. فبالعصبية جل العباسیون محل الأمویون» وبالعصبية 
حذكل مَن جاء من بعد محل الذي كان من قبل. 

من ثمة يصبح معنى العلمانية أكثر وضوحا وأقل التباساً : 
لن تعني العلمانية إخراج الدولة من مجال الدين كما شاع خطأ أو 
أشيع قصداً؛ ذلك أن الدولة لم Les‏ داخل الدين حتى نخرجها منه. 
وإنما نشأت منذ البدء خارج دائرة النبوّة والوحي والقرآن ولا سَنّد 
لها غير العصبيات العشائرية والطائفية والسلالية» منذ حروب بني 
هاشم وبني أمية» قبل وأثناء وبعد ظهور الاسلام» مرورا بالخلفاء 
والسلاطين والمماليك والأمراء» وصولا إلى يومنا هذا. 

أن نستبدل اليوم تلك العصبية القديمة بصناديق الاقتراع» 
هذا ما يلقي على كاهل المثقف الحدائي وظيفة جديدة قليلا ما 
تعوّد عليها : التنوير الشعبي. 


)1( ابن خلدون» تاريخ ابن خلدون» دار الكتب العلمية» بیروت» طبعة 2 المجلد الثالث» 
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-4 في عسكرة الاسلام 

المسألة» كل المسألة» أن هناك مزاج Gle‏ وقتالي 
واحترابيٌ أفضى في الاخیر إلى ما يشبه «عسكرة الإسلام!». كان 
ذلك المزاج قد بدأ يتشكل منذ الأزارقة والحشاشين وابن head‏ 
ودار للإسلام» وصولا في الأخير إلى ظاهرة الإرهاب العالمي. 

وتحديداًء قبل أن ينجلي خطر الإرهاب العالمي في القدرة 
يكمن فى مضامين الخطاب الدينى السائد والتى -حتى فى حالة 
سلميتها الذعویة- فإِنْها ظلت تصوّر العالم وكأنه في حالة حرب 
أبدية بين معسكرين : الخير والشر» الحق والباطل» حزب الله 
وحزب الشيطان إلخ. حيث الحق يمثله المسلمون دائما وأبدا 
الأرضء فضلا عن «عملائهم» في الذاخل! 

وعلى هذا النحو من الخطاب قد يتصور المسلمون آنفسهم 
(يحسبون كل صيحة عليهم) Oly ANI‏ عليهم أن يكونوا في حالة 
استنفار وأهبة لإشعال نار الحمية وإشهار سيف الغخضب. بسبب أو 
بدون سبب. حتى إذا صدرت فتوى تحرّض على الزحف والنفير 
أو العنف والتفجير» كان قسم من الشباب جاهزين لتلبية النداء لا 
يظلبون حججا آو براهین» ولا سندا أو یقینا. 
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لقد قلناء وأكدنا ie‏ إِنْ الخطاب آبلغ من الفعل؛ لان 
الفعل فى غياب خطاب داعم» قد يكون عرضيا رفا مره 
حالة خاصة ومعزولة كما يقولون. 

الخطاب الدینی السائد -وهنا مكمن العطب- AK‏ یحوّل 
الإسلام إلى مجرّد عقيدة احترابية. فإذا ما أسلم شخص هنا أو آخر 
هناك اعتبر ذلك نصراً للاسلام وإذا ما «ارتذ» مسلم هنا أو آخر 
هناك اعتبر ذلك مؤامرة على الاسلام والمسلمين. 

ولأن الحرب خدعة كما SLE‏ ولأن العالم في حالة حرب 
دائمة بين الشر والخير» والكفر والإيمان» تصبح سياسة بعض 
الجماعات الإسلامية فى المستوی المحلى والدّولى قائمة على 
المكر والتقية والخديعة والكتمان فى انتظار لحظة النصر والتمكين. 

وهكذاء انتهت عسكرة الإسلام إلى تبديد الموقف الإنساني 
الأكثر نبلا وأصالة داخل وجدان الانسان الدينى» الموقف الهابيلى 
(نسبة إلى هابيل) وفق الخطاب القرآنى : (لئن بسطت إلى يدك 
لتقتلنی ما أنا بباسط يدي إليك لاقتلك) الاية 28» سورة المائدة. 

ماذا فعلنا بهذه الآية؟ ! 


المسألة كل المسألة OF‏ الفقهاء والدّعاة والشيوخ والوعاظ 
وعلماء الدين والسلفيين والإسلاميين» لا أحد منهم استنبط 
من الموقف الهابيلي ولو حكماً فقهياً واحداًء وفي المقابل فقد 
استنبطوا من AT‏ السيف مئات الأحكام الفقهية» بل ظنّ الكثيرون 
أن تلك الآية ناسخة لأكثر من مئة آية قرآنية حول الصفح والغفران! 
وتلك فضيحة أخلاقية صارخة. 
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واليوم» بفعل آنماط التديّن الايديولوجي والاحترابي نكاد 
نغرق في جحیم من الفتن التي لا تبقي ولا تذر وتقترب منا ساعة 
الانتحار الجماعي وتنتصر علینا غرائز الموت والهدم والعنف 
والانتقام» وتضعف فینا غرائز الحياة والحب والبناء والسّلام. تلك 
آفتنا؛ بل شهادة وفاتنا. عنف فوق Che‏ بعد عنف. وهدمٌ ودمار 
واحتراب وموت» إلى أن نخرج من دائرة تتفیذ حکم الله بيد كل 
من يعي أنه يحكم باسمه وترك الأمر إلى الله فعلاً فهو الوحيد 
لاشريك له من الفقهاء والأمراء والخلفاءء» القادر على معرفة وعلى 
تنفيذ أحكامه ليس على المسلمين فحسبء بل على كل الناس. 
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التفكير في الله 


-1 الله كلمة نفى 

عندما نتكلم عن الإسلام, غالباً ما نتتج خطاباً متحرراً من 
أوهام الوثوقيات» إذ نستعمل اللاءات النافية للتسلط العقائدي 
وصولا إلى لا إله إلا الله. 
حجب من الوئوقیات» وتصير اللاءات وّلاءات Bel‏ على العف 
والتطرّف. 

المشكلة في علاقتنا بلاءعات ۱ Ll‏ قد نفکر فيهاء أي 
To‏ 
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عندما نقول: لا کهنوت في الاسلام. فمعنی ذلك أيضاً أن 
لا سلطة دينية ولا حكومة دينية ولا حزاب دينية ولا دولة دينية 
في الا سلام. وعندما نقول إن لا رهبانية في الإسلام» فهذا یعنی 
أن لا وجود لرجال دين أو دعاة رسمیین أو وعاظ محترفین في 
الإسلام. وعندما نقول: لا محاکم تفتيش في الاسلام. فالنتيجة أن 
لا يكون هناك قضاء ديني ولا محاكم شرعية ولا أنظمة حسبة ولا 
شرطة دينية ولا ميليشيات للأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. 
VI‏ نصبح كالذي يقول من دون أن يعني ما يقول!. 

وأيضاء عندما نقول أن لا حياء في الدين» فالنتيجة أن لا 
حياء من جسد الإنسان» حتى ولو كان جسد حواء أو مریم العذراء. 

وحين نقول في الأخيرء لا له إلا الله» فالمؤكد أننا حين 
نجعل أداة النفي «لا» أداة تفكيرناء فإننا تتخلص من كل اعتقاد 
سحري وبدائي بوجود نوع من العصمة أو الوصاية» ولن تكون ثمة 
أي قداسة لأي نص أو شخص أو أرض أو مكان أو كائن من كان. 
لا النافية هنا ليست زائدة على اسم الله» إنما وجودها أصلي. فالله 
اصطلاحاً هو كلمة نفي -ال(لا)ه- وهذا ما وعاه وأدركه محيي 
الدين بن عربي حين قال : «الله كلمة نفي». 

الله أيضاً ضمير غيب وغياب. وهذا ما أكده الإمام gf‏ حامد 
الغزالي» في إحدى آلمع إشراقاته عندما قال : «لا له إلا الله توحيد 
cal sal‏ ولا هو !لا هو توحيد الخواص»2/؟ 


)1( ابن عربی» رسائل ابن عربى» منشورات محمد على بيضون» دار الکتب العلمیة» بیروت» 
الطبعة الثانیت ۰2004 ص :48 
)2( الغزالي» ی رسائل الامام الغزالي» دار الکتب العلمیة بیروت. الطبعة الر ابعف 6 ۰20 
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ليس الله في الاسلام سوی ذلك النفي الخالص وغیر القابل 
لاي تعبین» إذ (لیس کمثله شیء) الشوری- 11 الله نفی لا پثبت 
بعده أي شيء آخر عدا أداة النفي. إذ إن کلمة الله هي أيضاً - بل 
وتحدیدا- تعنى فى الأخير هكذا : إنه GAY‏ 

بين الفينة والأخرى» ينهض دعاة الثوابت للدعوة إلى الدفاع 
الحديث عن «ثوابت» الإسلام مناسبة لتجييش الشعوب وتهییج 
الجمهور. 

نحتاج إل ابطال هذه الادعاء. 

ولنبدأ بالسؤال : هل من ثوابت في الإسلام ؟ 

هناك سل اها سات فى العف الوط ولا وال 
تلقي بثقلها إلى اليوم» تقول J‏ إذا كان الله ثابتاً ثباتاً مطلقاً فالنتيجة 
أن تكون «انصوصه) و«أحكامه» و«أقواله» و(شرائعه») جميعها 
ثابتة ثباتا مطلقا. اللهم إلا إذا قرر الله بنفسه أن ينسخ بعضها أو 

بل» لا يستبعد أن تكون كل المخلوقات ابتة بثبات خالقهاء 
الا ما شاء‌الله. 

آولی ملاحظاتناه آن عقيدة الشات مجرد إسقاط لشات 
«الفکر» الالهي على كافة «الأفكار». وانها بذلك تندرج ضمن 
تماهي الإنسان مع صورة الا له الذي يؤمن به. 


183 


لا بد من تغيير الصورة آولا. 

کیف؟ 

dew‏ يحق لنا أن نسائل عقيدة الثبات فنقول : هل تتصف 
الذات الالهية بالثبات الأزلى والمطلق» كما تتصور میتافزیقا 
الشات؟ 

قد لا نخالف الصواب إذا قلنا إن تصور الذات الالهية 
باعتبارها ثباتاً مطلقاً وأبدياً -وهو التصور الذي هیمن على العصر 
الوسيط بشقیه الإسلامي والمسيحي- كان بتأثیر من فلسفة أرسطو. 
وليس يخفى على أحد أثر آرسطو في بناء قيم العصر الوسیط. لا 
سيما في تصوره للذات الإلهية باعتبارها محرّك لا يتحرّك. 

منذ العصر الوسيطء كان العقل الديني الإسلامي -ولا 
يزال- يعتقد أن الذات الإلهية ثابتة ثباتا آبدیا ومطلقا. ومرّة بعد كل 
مرّة ax‏ إسقاط هذه النظرة الثباتية على كافة الحقائق والمفاهيم 
ال لکن. حقيقة الامر أن لا شيء في الخطاب القرآني يؤكد أن 
الذات الالهية ثابتة ثباتا مطلقا منذ الازل والی الازد. إنما الغالب 
أن يكون الله محايثاً لأفعال الزمان والصيرورة والتحول» وأن 
يكون -ربما بمنظور هيجلي- محايثا للتاريخ. وكم هي واضحة 
صريحة تلك الآية التي تصف الله بأنه (كل يوم هو في شأن) سورة 
الرحمان الآية 29. 

وهكذاء طالما أن الزوح الإلهية الكونية صائرة من شأن إلى 
شأن» متحولة من حال إلى Sle‏ فبأي دليل يدعو دعاة الجمود إلى 
الدفاع عن الثوابت؟! 
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شعرية الصحراء 
وشريعة اللصحر 


نحن نعشق الصحراء شعراء ونعشقها نثراء ونعشقها سرا 
ونعشقها Ler‏ ونعشقها سيراً على الأقدام حين نلامس رطوبة 
الرمال» ونعشق فيها حكاية الانسان يمشي على درب غير مرسوم 
وفي مسار غير معلوم» نحاكي الذات الانسانية في رحلة التيه بلا 
مساراتٍ للعبور ولا علامات للمرور» حيث السّماء فراغ ملون 
بالأزرق يملؤه الخيال وشيء من الآمال» وحيث BY‏ سرابٌ 
يحمل بعض الأحلام ويحتمل بعض الأوهام. حتى آثار أقدامنا 
تذروها الرياح. 

في بادية الصحراء لا مشهد یدوم لكل شيء إذا ما تم أجل 
ينتهي إليه قبل أن تبتلعه كثبان الرمال. تختفي الأبنية سريعا لتصير 
أطلالا يرئيها الشعراء لا أن لعبور الحوافر والأقدام» لا job‏ ولا 
قباب ولا مرئيات باقيات» لا آثر يدوم غير بعض الكلام المحفوظ 
في بعض الصدور. 

الل هو Nl‏ الك لاك الود ان كين لا يسك 
عن أي شيء من الاشیاء فى عالم الأشياء فيه قلبلة. بل» يقول 
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هو الشعر» وآشیاء الشعر هی الکلمات. الشعر هو الملاذ الآمن 
من زحف الصحراء على الأشياء. الشعر هو ذاكرة الحياة في رمال 
الصحراء. 

لا باس.. 
المقاومة الشعرية للتصخر. فتفقد روحهاء وینتقل الانسان من 
شعرية الصحراء إلى شريعة التصحّرء كما يحدث لنا الآن في کثیر 
من LS‏ 

عندما ينام الشعراء یستیقظ الدجَالون. 

للصحراء خیالها الساحر» لکن للصحراء آیضا غرائزها 
المدمّرة» غرائز التوخش Why‏ والقصاص وتبعية الفرد للقطیع 
(العشیرة). تلك الغرائز التي شوهت الثقافة الاسلامية عندما لم 

هنا وجه آخر من آوجه الاصلاح المطلوب : تحرير الدین من 
کهنوت الصحراء» وإعادته إلى أحضان الشعر. 

قد نغتاظ من مشاهد آنصار «جماعة آنصار الدین» فى صحراء 
مالي وهم یقومون بتدمیر همجي لكل ال ثار الدينية الاسلامية التي 
تزخر بها تامبوکتو. إنها فعلا جرائم ضد الانسانية وفق توصیف 
الهيآت الثقافية الدولية. بل لعل العالم كله قد استنکر تلك الجرائم 
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عدا «الإسلاميين الوسطیین» عندنا والذین تفوقوا على ميكيافيلي 
وأبلوا ذ في الحیل الفقهية بلاء مشهودا. 

yT 

ليس لتلك الجرائم من غاية أخرى غير الاحتفال بالتصخره 
التصحر الزوحي والحضاري والفني والانساني» وتمجيد صحراء 
افتراضية قاحلة لسلف افتراضی متخَيّل وفق رؤيا «إخواننا في 
الله»! 

هذا العتف التصحٌري الاسلاموي» والذي انتهی إلى تدمیر 
تماثيل بوذا العملاقة في آفغانستان» والی تدمیر برجي مرکز 
التجارة العالمي في مانهاتن بنيويورك» وإلى تدمير أضرحة 
أضرحة ومقامات عمرها مئات السنين في سورياء والتلويح بتدمير 
سان سحا ee‏ 
Eee ana‏ 

والعلاج إذاً؟ 

ليس هناك من تریاق في غير رقة الشعر وعذوبته. هذا ما 
آدر که المتصو فة ومارسوه بالفعل» فجاءت نصوصهم الدينية 
مكلّلة بروائع الشعر «الروحاني» على منوال رباعيات الرومي 
pe eel Soe le ate‏ ين الحلاج. 

هو لاء آدرکوا الروح الشعرية لجو هر الا سلام المحمّدي. 
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نعم» جاء الاسلام المحمدي بأسلوب شعري. كيف لا وهو 
ابن شرعي لبيئة الصحراء العربیة؟ وهكذاء ولد الوحي الاسلامي 
ولادة شعريةء إيقاعية» سجعية ابتهالية. وعلی هدي تس اس 
جاءت أقوى النصوص الدینیة» آبداعاً شعرياً وشاعریا من قبیل 
رسالة الغفران للمعري. والامتاع والموانسة للتوحيدي» ودیوان 
الأشواق لابن عربي» إلخ. 

مشكلة الاسلام أنه فقد روحه الشعرية» وأقحمه الفقهاء ثم 
السلفيون والإسلاميون والجهاديون في مأزق الصرامة «العلموية» 
على طريقة الحلال oe‏ والحرام بيّن. لذلك ليس غريباً أن يبتعد 
التكوين الجامعى الأكاديمى الأساس للقادة الدينيين الجدد عن 
الاتسانیات والالهیات والفقهیات والجمالیات واللسانبات. لیس 
غريباً أن یکون ابن لادن مهندسا والظواهري طبيباً وعبد السلام 
فرج میکانیکیا إلخ. وعلی هذا النمط أصبح الخطاب الديني 
المتشدد في Las‏ «العقل الأداتي»» حيث ینعدم الخیال ویضیق 
الوجدان ویضیع الانسان. 

بالتاکیده لیس الخطاب القرآني قصيدة شعر على منوال 
المعلقات والالفیات را اعات ونحو ذلك لکنه خطاب شعري 
بكل ما يعنيه ذلك من قوة فى الاستعارة والمجاز. لذلك. لا تکون 
العلاقة مع الدین إلا علاقة شعرية» تتم عبر السماع السجعي. 
هذا البعد الشعري آغفله الفقهاء aS poly‏ الصوفية. ولهذا السبب 
شکل المتصوفة الهدف الأول لهجوم الأصوليين» منذ فتاوی 
ابو تيمية رورا بالحركة الوهابية وصولا إلى الطالبان والسلفیین 
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والجهادیین وآنصار الشريعة في سوریا والعراق ومالي وليبيا 
و ء 

والیمن ولست آدري. 

بكل بساطة» عندما يبعد الشعراء یعود الكهنة. 

وتحديداً» عندما US 5b‏ الشعراء من الحقل الدینی EP Wey‏ 
في الاسلام. فتحنا الباب على مصراعیه آمام الکهنة وئجار 
الاوهام. 

هذا ما يحدث لنا الآن. 

وفي كل الأحوالء هناك قضية أساسية في استراتيجية 
الإصلاح الديني في الإسلام. ماهي؟ 


يقوم جوهر الإسلام على تعالي الذات الالهیت وعلى 
التمايز بين المستوى الإلهي والمستوى البشريء بين مستوى عالم 
الغيب الذي يحيل إلى الغياب» ومستوى عالم الشهادة الذي يحيل 
إلى الحضور بحیث لا یتحقق الترابط بین هذا وذاك إلا مجاز 
وتجاوزاً للعجز الكينوني» عبر مَلكة الخیال. لذلك ليس الدین 
سوی تأویل مجازي «للحق» الذي لا یمکن إدراكه؛ طالما أن 
«الحق» لا یعرف ولا يعرف كما يردد المتصوفة. وبهذا النحو نفهم 
كيف جاء القرآن ذوقاً جمالياً وعمقاً خيالياً وشوفا ابتهالیاً وعبقا 
تعبّديا. ونفهم في الأخير كيف جاء کلام القرآن باعتباره لیس 
مجرّد حلم وحسب لکنه تأویل لحلم لم یره أحدء مع أنه كان ولا 
یزال يلهم الجميع» سلبا أو ایجاب غلوا اوس اءاتباعا أو Lela)‏ 

لذلك.. نعلن في ختام الکلام المباح : 
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یحتاج الاصلاح الديني واللاهوتي في الاسلام إلى استعادة 
روحه الشعرية» یحتاج إلى شعراء للروح والکینونة عوض فقهاء 
أي نعم» یحتاج الدین إلى مشاعر آکثر نبلا وسموّاء یحتاج 
إلى قلوب نابضة بالعشق والشوق» یحتاج إلى أطباء للرّوح.. إلى 


شرا 
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الشريعة والقرآن 


Cone‏ المساواة , بن Sgt‏ ل أو الباق آو 
الزواج أو نحو ذلك. 

لکن ما الشريعة آولا؟ 

بادئ الآمر آقول : ليست الشريعة آقوال القرآن ولا آقوال 
سول لکنها تعني على وجه التحدید ذلك المجهود الفقهي 
ع TS‏ را 
yy‏ 9 ا 
طويلة استنطاق مساحات الصمت التشريعي في النص القرآني 
ie‏ على 0 — ات آن رن ع 
بطوي بین AS lS‏ الکلام ge‏ يم بحیث لا Gall fig‏ 
سوی أن نستنطق صوامته ونکلم سکتاته؟ 
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الاجابة بنعم هي الأسطورة المؤسسة للفقه» ومن ثم للشریعق 
ومن ثم للإنغلاق اللاهوتي والتطرف الديني. 

عدا ذلك ولان استنطاق النص القرآني لم يكن كافياً حتی 
باستعمال القیاس وفق معاییر غير واضحة phy‏ محددةء فقد 
آضاف فقهاء ای ره الرسول وآقوال وأفعال الصحابة 
Lal‏ بل أضافوا حتى أقوال التابعين وتابعي التابعین» ومقابلهم 
آضاف فقهاء الشيعة آقوال وأفعال الأئمة المعصومین ثم الول 
الفقیه. وبهذا الحو اتسعت دائرة مصادر التشریع لتشمل فضلاً عن 
آقوال القرآن» عشرات الا لاف من آقوال وأفعال الرُسول» ومتات 
الا لاف من آقوال وأفعال الصحابة والتابعین والائمة المعصومین 
والأولياء. 

وإن لم يساهم اتساع دائرة مصادر التشريع في توفير مخزون 
نصي لا ينضب لاستنباط ڌ ; تشريعات كونية تغطي نوازل كل الازمنة 
والامکنة. فسرعان ما اهتدی الفقهاء إلى آلية القیاس. ومرّة آخری 
لم يتم التوافق على معاییر أو ضوابط معينة لهذا القياس» إذ ظل 
السؤال : نقيس ماذا على ماذا؟ Gly‏ حق؟ 

وكتمرين حره لنأخذ أي سورة كيفما کانت» مثلا «آلهاكم 
التکاثر (الاية 1) حتی زرتم المقابر (الاية 2( of,‏ ما هي إمكانات 
تطبیق القیاس هنا لاستنباط قانون ملزم؟ لنجرّب : قياساً على الآية 
الأولی يمكنني أن أستنبط قانونا لتحدید التسل بدعوی أن التکاثر 
یلهی الناس عن الحق! وقياساً على الاية الثانية أو الايتین معا 
يمك أن امعط قانوناً عاما یمنع الاس من زيارة المقابرا وقد 
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آشترط أن لا یکون سبب زيارة المقابر هو التباهي بکثرة الأحياء أو 
الأموات أو هما معا ! وقد أقرر بمراعاة آسباب التزول نفسها منع 
إجراء أي إحصاء للسکان. وقد آقرر أن یشمل الاحصاء الأحياء 
دون الأموات. وقد أقرر فقط أن لا يكون الإحصاء لغاية التفاخر 
بالكثرة ! وكل هذا بفضل القياس. لكن السؤال الأساس : بأي حق 
أحاول أن أستنبط من تلك الآية حكما شرعيا صالحا لكل زمان 
ومكاة؟ 


والحال أن منطوق القرآن نفسه يؤكد عدم وجود أي تشريع 
مطلق وصالح لكل زمان ومكان سواء بالقياس أو بدونه. إذ يقول : 
(لكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجا) المائدق 48. 

لقد آنتج القياس في الأخير آحکاماً ليست فقط منافية للعقل» 
وليست فقط مناقضة لابسط قيم حقوق الإنسان» لكنها فوق ذلك 
تقول القرآن ما لا يقوله أو حلاف ما يقول. وأمامنا أمثلة : 

هناك آفعال جعل لها النص القرآني عقوبات أخروية من دون 
أن يحدد لها أي عقوبة دنيوية» لكن غالبية الفقهاء استنبطوا -قياسا 
على العقاب الأخروي- ضرورة وجود عقاب دنيوي اشا من 
قبيل الرّدّة عن الإسلام مثلا. 

هناك شعائر جعلها القرآن de sb‏ وجعلها الفقهاء إلزامية» 
بل اتفقوا في العصر الحالي على أن تركها يستوجب العقوبة. مثل 
الصوم. وفي ذلك مخالفة صريحة للقرآن. تقول الآية : (يا Lal‏ 
الذين آمنوا كتب عليكم الصيام كما كتب على الذين من قبلكم 

تتّقون. أياماً معدودات فمن كان منکم مريضاً أو على سفر 
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فعدة من يام آخر وعلی الذين یطیقونه (( آي يستطيعون صیامه)) 
فدية طعام مسکین فمن تطوع خیرا فهو خير له وان تصوموا خير 
لکم إن کنتم تعلمون) البقرة» 184. لكن» تبعا للتزوع التشددي 
لفقهاء عصر الانحطاط عصر العسر والضیق والشدة والعوز فقد 
جُعل الشّطر الأخير من الاية ناسخاً لما سبقه. ونحن هنا لول مرّة 
نری ناسخا ومنسوخا داخل الآية الواحدة نفسها! لکن» حتی على 
افتراض Bee‏ هذا الاستنتاج الجزافي فان الشطر الأخير من الآية 
يستعمل فعل تطوّع» ما يعني آننا آمام شعيرة تطوّعية ولیست إلزامية 
بأي حال من الأحوال. اللهم إلا إذا كنا سنقوّل اللغة ما لا تقول ! 

هناك آیات قرآنية نُسخ حکمها بفعل انتفاء موضوعها ولا 
یمکن أن نستنبط منها سواء بالقیاس أو بغير القياس أي قانون كوني 
وإلزامي. الهجرة مثلا. تقول الآية : (ومن يهاجر في سبیل الله یجد 
فى الارض مراغماً کی را وسعة...) النساء» 100 وتقول آية آخری 
بنحو آکثر الزامية : (والذین آمنوا ولم یهاجروا ما لکم من ولایتهم 
من شيء حتی يهاجروا) SLE‏ 72. وإذا كان القول الأصح أن 
oll‏ التحریض على الهجرة قد نسخ حکمها مباشرة بعد فتح مکت 
فیحق لنا التساؤل حول ما إذا كانت آیات الجهاد والقتال قد نُسخ 
حکمها بدورها بعد ظهور دولة القانون والموسسات والموائیق 
الدولیة؟ 

والواقع أن بعض فقهاء التکفیر استنبط بالقیاس آحکاما 
مرعبة» من قبیل التعامل مع الاية «کتب علیکم القتال» قیاسا على 
الآية «کتب علیکم الصیام»! كما فعل صاحب الفريضة الغائبت 
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مقابل OLY‏ القرآنية التی تتضمن التحریض على القتال 
والجهاد فى Glu‏ محدّد ثمة عبارة فی القرآن تمغل الصيغة MSW‏ 
yell Gags‏ كن Tl‏ حریة of obs Ve gall steel‏ 
الدین. 

المفارقة ليست هناء لکنها تقع في مستوی الاشتغال الفقهي : 

ففي الوقت الذي توافق فيه العقل الفقهي على تقسیم القرآن 
من وجهة نظر «تشریعیة» تقسيماً صارماً إلى OU‏ مكية وآخری 
مدنية» واعتبار آیات المرحلة الثانية» المدنية» والتی تتضمّن OW‏ 
الجهاد والقتال والغزو والشبى والغنائم» ناسخة LY‏ المرحلة 
الأولى؛ المکیة وذلك باعتبار التسلسل الزمني للنزول فضلاعن 
الابعاد التي اتخذتها الهجرة فیما بعد كنقطة قصوی لبداية تاريخ 
الاسلام ! فقد همّشوا المرحلة المكية الاولی من جهة, وآغنلوا 
من جهة ثانية وجود مرحلة مكية آخری أو آخيرة بالغة VV‏ 
والأعمية آعقبت المرحلة المدنیة» مرحلة العودة» مرحلة النص 
مرحلة الفتح مرحلة تحقق الهدف القرآني (لتنذر أم القری ومن 
حولها) مرحلة القرآن الأخير الایات التي نزلت بعد فتح مک 
وتخلو من دعوات القتال والغزو وما شابه» وكان يجب اعتبارها 
-وفق نفس المنطق- ناسخة للقرآن المدني لولا أن المنطق 
الفقهي كان مبتورا. 

وفی الوقت الذي استنبط فيه الفقهاء عشرات القوانین 
والأحكام الفقهية من OUT‏ الحرب والجهاد والقتال فانهم لم 


195 


يستنبطوا من آية لا إكراه في الدین أي قانون SH‏ بل خلاف 
ذلك» استنبطوا منه فقط ما سمي بأحكام آمل الذمة. وإنهم بذلك 
النحو -وبلغة العصر- قد آفرغوا الحکم من مضمونه وآزاحوا 
أداة النفي عن العبارة الق رآنية لا إكراه في الدین. 
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الحرية الدينية أولا 


يعاني الوعي الديني الإسلامي من فوضى عارمة قد توقظ 
تنتج دمارا رأينا ونرى مقدماته منذ أفغانستان حتى اليوم. ويخبرنا 
تاريخ الإسلام كيف كانت الدول تقوم وتقعد على رماد الوقيعة 
والففته. لذلك السب قلف الك من روايات ال عك سول مرن 
يوقظ الفتنة النائمة وينفخ في رمادها. لكن السؤال الأهم : 

هل محكوم على المسلمين بالإقامة الذائمة فوق رماد الفتنة 
النائمة؟ 

في واقع الحال» تبدو جغرافية العالم الاسلامي كأنها من 
أكثر مناطق العالم تأثّراً بحالة الفوضی الدينية المودية إلى 
الفتن. وهو الأمر الذي يجعل الکثیرین یظنون OL‏ الحل الأمثل 
یکمن في تنميط الحقل الديني وإخضاعه لضوابط مؤسّساتية 
صارمة» آسوة بالحالة الشيعية أو الحالة الكاثوليكية على سبیل 
المثال. 

غير أن هذا الخیار قد لا ينتج غير الاستبداد الديني مثلما 
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لکن» هل ثمة اقتراح آخر؟ 

فعلا تعاني دول العالم الاسلامي من فوضی دينية عارمة 
تجعل کل من Ge‏ ودب يتكلم باسم الاسلام وأحيانا لمجرّد 
سبحة في اليد وزبيبة على الجبین وغیرهما من لوازم الشغل» 
لکن البدیل عن هذه الفوضی المفضية إلى العنف والاقتتال لن 
یکون عبر مأسسة وهيكلة مجال هو صلا مجال العاطفة والشوق 
والخیال والحرية. ولیس بمثل هذا تضبط أو ینضبط حال من 
الأحوال. 

لا تعود آسباب الفوضی الدينية التي تجتاح دول العالم 
الاسلامي إلى غياب السلطة الدينية الناظمة» وانما هي بخلاف 
ذلك» بسبب تلك الرّغبة الجامحة في تنميط تجربة دينية تظل في 
أصلها وآساسها غير قابلة لأي تنمیط. ۱ 

ولیس یخفی BIS OF‏ مظاهر الاسلام الاخواني والاسلام 
السلفي والاسلام الجهادي call‏ ما هي إلا تجلیات لسباق أو 
تسابق نحو تنمیط الحقل الديني لغاية التحکم فیه. لکنه سباق إلى 
الخلف (!) نها بصریح العبارة مجرد تجلیات لنزعة «الهروب من 
الحرية» إذا ما استلهمنا عنواناً قويا لأحد مؤلفات إريك فروم. 

والحق يقال قد تبدو الحرية الدينية مخيفة حين تتيح لنا أن 
نقرأ القرآن الكريم ch‏ حرف نشاء chy‏ مصحف نشاء وبأي 
ترتیب للسور أو OL‏ نشاء. وبسبب الخوف من هکذا حرية 
قزر المسلمون ترسیم مصحف واحد» على آساس حرف واحد؛ 
على آساس رسم واحد» وحتی على آساس قراءة واحدة» وتفسیر 


واحد» وهکذا. 
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نعم» قد تبدو الحرية الدينية مخيفة حين تسمح لنا بأن نصلي 
ونبتهل على pull‏ الذي نشاء» وأن تسبح بمختلف المعاني 
الجسدية والرّمزية اللانهائية في هذا الکون الفسیح. ال ساون 
البشرية على وشك أن تستوطن مجزات بعيدة وبعيدة جدا. لکن» 
بسب الق هن الحرية الق على حدوين الحياة جا 
ضبط وتقعيد وتقنين حقل الإلهيات» الذي صار في الأخير آشبه ما 
يكون بقواعد الهندسة أو قوانین المرور. وهذا اعتداء على الدين. 

وأيضاء قد تبدو الحرية الدينية مخيفة حين تمنح كل واحد منا 
الحق فى أن پستفتی قلبه آولا led poly‏ یعنی آن پستفتی ضمیره 
اللائ والإقسانى الخ ران ستعمله من دوة تعظيل طالما آن 
الإسلام يخلو من رجال دين» أو هكذا يُفترض. غير أن الخوف من 
هكذا حرية ساقنا في الأخير إلى تخريج آلاف الدّعاة الغوغائيين 
والوعاظ المحرّضين والائمة المجيّشين والخطباء المهيّجين» 
وبينهم أمراء الجماعات الجهادية» وهذا أسوأ فعلاً وأقبح صنيعاً 
من تخريج رجال الدين. 

OF قد تبدو الحرية الدينية مخيفة» حين نستحضر‎ Lal, 
الكعبة التي نطوف حولها ونستقبلها في صلواتنا هي صندوق‎ 
جذاب لكنّه لايحوي في داخله أي شيء. ما يعني أن موقع القداسة‎ 
في الإسلام مكان فارغ. لكن الخوف من هكذا حرية وجدانية قادنا‎ 
إلى ملء الفراغ بخلق عشرات المقدسات.‎ 

يحيل الغيب اصطلاحا إلى الغياب. وعالم الغيب في القرآن 
هو عالم الغیاب. عالم لا يمكن أن يحضر ولا يمكن استحضاره 
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اللهم من باب التعبیر المجازي. وهکذا نفهم كيف جاء الخطاب 
القرآنی خطابا مجازیا. 

لا يمكن لعلاقتنا بالله تعالی أن تکون Be‏ قائمة على 
المعرفة والادراك والحضور. لذلك قال صدر الدین الشیرازی: «لا 
يعرف الله إلا PCa!‏ ولذلك یردد الصوفية دوما عبارة (العارف 
لا یعرف». إنما علاقة الانسان بالله هى علاقة مجازية قائمة على 
الذوق cS pity‏ ولا یعول فيها سوی على ملك الخیال. 

لأجل ذلك آجمع جل فلاسفة الاسلام آمثال الفارابي وابن 
سينا وابن عربي» على أن طریق الاتصال هو الخیال. وذلك هو 
الرّأي الذي آکده بوضوح سبینوزا حين کتب یقول : «لم يتلق أي 
شخص وحياً من الله دون الالتجاء إلى الخيال» أي إلى کلام أو 
إلى صورء وينتج عن ذلك أن النبوة لا تتطلب ذهنا كاملا بل خيالا 
QO as‏ 

ميزة الخیال أنه تجربة فردية خالصة؛ ففی مجال الخیال لكل 
واحد عالمه الخاص والذي لا یخضع GY‏ قواعد فقهية أو معايير 
اجتماعية. 


هكذا نستنتج OF‏ تجربة الدين تظل أقرب إلى تجربة الحب 
الإنساني. ففي كليهما «محكوم علينا بالحرية»؛ إذا ما استلهمنا 
Gul (ioc‏ تسار 


)1( صدر الدین الشيرازي المبدأ والمعادء دار الهادي» بیروت. الطبعة الأولى 0ص : 44 


)2( باروخ سبینوزا» رسالة في اللاهوت والسياسة» dom‏ وتقديم حسن حنفي؛ دار التنویر» 
بیروت. الطبعة الأولى 5ص : 129 . 
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ضبطه وفق ضوابط صارمة تملي على الناس كيف يجب أن تکون 
علاقتهم بالله. 

في غياب الحرية العاطفية یصبح الحب اغتصاباًء وفي غیاب 
الحرية الدينية يصبح الدین إرهاباً. 
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القسم الثالت 


أسئلة الذات 
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عظة الصیاح 


ويسألوتك عن النفاق الدینی. قل : 

التفاق الديني أن تطالب بتطبیق شرع الله في بلدك ثم تهاجر 

التفاق الديني آن تطالب بزيادة مواد الاسلام في المنهاج 
المدرسي ثم تسجّل أبناءك في إحدى مدارس البعثة الفرنسية أو 
الأمريكية. 

النفاق الديني أن تطلب من «بائعة الهوى» أن تقول لك 
زوجتك نفسي على سنة الله ورسوله» وفي الصباح تمنحها بعض 
المال وتقول لها أنت طالق. 

النفاق الدينى أن تعتبر کل نساء اللأرض ناقصات عقل ودين» 
وعورات. وحبائل الشيطان» وحطب جهنم. ثم تقول إن الجنة 


التفاق الديني أن تتذزع بشرع الله لكي تبقى خارج القانون» 


أي خارج المحاسبة. 
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النفاق الديني أن تدخل إلى المسجد لتدعو على الکفار 
بالویل والثبور وعظائم الأمور ثم تخرج منه لتطلب المعونات أو 
من البنك الدولي أو من السفارة الأمريكية أو من كل مَنْ یدفع. 

النفاق الديني أن تحرق العلّم الأمريكي في كل مناسبت 
ومن غير مناسبة» ثم تشارك في قرعة الهجرة إلى أرض الحرية 
والأحلام. 

النفاق الدینی أن تنادي بتطبيق الشريعة في حالة الزحف 
الدفاع aly‏ 

النفاق الديني أن تبتهج بوجود مساجد كبرى وفاخرة في 
قلب نيويورك ولندن وباريسء أو تبتهج بمشهد شاب غربي یردد 
الشهادتين ولو بصعوبة خلف شيخ في مسجد من عواصم الغرب» 
وتعتبر ذلك انتصارا للإسلام ! ولكنك لا تراه انتصارا لقيم حقوق 
الإنسان وللحريات الفردية والحريات الدينية داخل الحضارة 
الغربية. بل تقيم الدنيا إذا علمت أن 125 قام بتعميد مسلم واحد 
ولو داخل الفاتيكان» وتروح تصرخ أن ذلك مؤامرة ضد الإسلام 
والملمين ! 

Gla‏ الدینی آن لا تکترث بفساد الزشوة» وفساد جهاز 
القضاء وفساد التهرّب الضریبی» وفساد تبییض الأموال» وفساد 
الغش في السلع» وفساد مافیات المخدرات وتهریب الأسلحة, ثم 
تری الفساد كل الفساد في مجرد تنورة أو سروال قصير أو قبلة 
على لوحة إشهارية. 
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النفاق الدینی أن تدعو الناس للصلاة آوقات الصلاة» ولا 
تدعوهم للعمل oli gl‏ العمل. 

التفاق الديني أن تنسب نفسك إلى الاسلام عنوة فتقول «آنا 
إسلامي»» لكنك تفرغ الاسلام من كل المضامين | الثقافية والفنية 
والجمالية والحضارية» فلا تبقي منه ما پذکر أو يستحق الذكر, لا 
مطارحات ابن رشد. ولا رباعيات الخيام» ولا إلهيات ابن سيناء 
ولا خوارزمیات الخوارزميء ولا لزوميات المعرّي» ولا خمريات 
ابن الفارض. ولا Siege‏ الموصلی» ولا موشحات زریاب؛ 
ولا ی فکاهیات جحا. بل لا تبقي من ترات الاسلام غير بضع 
آوراق صفراء وفتاوی سوداء ثم تقول : هذا هو الاسلام تکبیر 
ونفیر وشخیر وبئس المصیر. 

التفاق الديني أن تقول «لا کهنوت في الاسلام». ثمٌّ تنشئ 
حزبا دینیا. 

التفاق الديني أن تردد مقولة «لا حیاء في الدین» ثم تستحيي 
من إعلان للعازل الطبي على التلفزیون. 

التفاق الديني أن : تقول «الله جمیل يحب الجمال»» ثم تستفزك 
تسريحة جميلة لشّعر جميل لامرأة جميلة. 

التفاق الديني أن تردد «لا أكراه في الدين»» ثم تطالب ب بإقامة 
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حل الردة. 


النفاق الديني أن تردد «نحن أمّة إقرأ»» ولم تقرأ في حياتك 
clay YI‏ صفحات قليلة وصفراء. 
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التفاق الدینی أن تردد مقولة «ألا بذکر الله تطمئنٌ القلوب». 
لكنك تصرخ بصيحة «الله أكبر» fad goed,‏ 

النفاق الديني أن تكون زعيماً عربياً فتطلب من كاميرا 
التلفزیون أن تصوّرك وأنت تصلى لكى تشاهدك الملايين وآنت 
(ماذا تفعل؟) تصلّی! 00 

التفاق الديني أن تکون تلميذاً في قسم الباكالورياء تدخل إلى 
قاعة الامتحان وتقرأ الفاتحة والذعاء قبل أن تخرج ورقة الغش. 

النفاق الديني أن یکون الشهر الفضيل» شهر رمضان» شهر 
ار حمة cdl aly‏ هو Lad‏ شهر الغش والمدوش والشجار. 

الفاق الديني أن تقول : الاسلام دين رحمة وتسامح» ومن لا 
یقبل أحكامك تفجر رأسه وتنسف عظامه. 

التفاق الدینی أن تشعل الفتنة الطائفية فى OLS‏ والعراق 
وسورية وباكستان.. وغيرهاء وتوقظ الحرب القبلية في ليبيا 
والیمن وآفغانستان.. وغیرها» ثم تقول ٍنك تقاتل من أجل gh‏ حدة 
المسلمین» ! 

النفاق الديني هو الرداءة والدناءة والبذاءة... هو الجحیم. 

قل: (إِنْ المنافقین في الدرك الأسفل من النار) صدق الله 


العظیم. 


وإذا قالوا لك لا اجتهاد مع وجود النصء قل لهم : 
بل آنزل النص على سبعة أحرف كما آخبرنا الرّسول الكريم» 
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لکنکم آبقیتم في الأخير على حرف واحد. وفي ذلك اجتهدتم وما 
زلتم تجتهدون. 

بل في النص Ob!‏ محکمات وأخرى متشابهات. لکنکم 
جعلتم جمیع al!‏ محکمات. وفي ذلك اجتهدتم وما زلتم 
تجتهدون. 

بل یحفل النص ona‏ یت باختلاف الأحوال» حيث 
المنسوخ حکمه والمنسوخ لفظه والمنسوخ على الوجهین» ورغم 
ذلك Gal LAS Oy di‏ وفي ذلك اجتهدتم وما زلتم تجتهدون. 

بل آيات النص حمّالة أوجه یعارض بعضها بعضاً كما أخبرنا 
Ge‏ بن أبي طالب» لكنكم تُعْلّبون وجهاً واحداً في الأخير. . وفي 
ذلك اجتهدتم وما زلتم تجتهدون. 

بل لكل آية من آياته AST‏ من سبب نزول واحد. غير أنكم 
ترجحون سبباً واحدا أو اثنين أو آکثر.. بحسب الطلب. وفي ذلك 
اجتهدتم وما زلتم تجتهدون. 

بل للنص عشرات التفاسير التي تنتقون بعضها وفق المزاج 
الخاص أو المزاج العام. وفي ذلك اجتهدتم وما زلتم تجتهدون. 

بل ترتيب آيات وسور OLA‏ الكريم هو اجتهاد الصحابة» 
وتنقيط حروفه وإعراب كلماته هو اجتهاد التابعين» وإقرار 
القراءات العشر هو اجتهاد تابعي التابعين إلخ. وفي ذلك اجتهدتم 
ومازلتم تجتهدون. 

قل : عجباًء فإنَ فهم النص هو ثمرة اجتهادکم واجتهاد بعض 
شيوخكم السابقین» بل إن بناء النص نفسه هو ثمرة مسار اجتهادي 
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Gil ss‏ سياسي وتحول لغوي وتطور كتابي ساهم فيه الکثیر من 
الاولین على مدی آجیال كثيرة» غير آنکم باسم هذا «الاجتهاد» 
تغلقون اليوم باب الاجتهاد! 


لا آری فائدة من تکرارها بهذه الطريقة 


وینکرون الحداثة» قل لهم: 

الحدائة تسمّي زواج القاصرات باسمه الحقيقي: اعتداء 
جنسی على الأطفال. 

الحداثة تسمي إجبار الزوجة على الجماع باسمه الحقيقي: 
اغتصاب. 

الحدائة تسمی سبی النساء فى الغزوات باسمه الحقیقی: 
جريمة حرب. 
العمل. 
عبودیه. 

الحداثة تسمي زواج المتعة والمسیار وجهاد المناکحة 
باسمها الحقیقی : دعارة. 

الحداثة تسمي التطلع الانتحاري إلى حوریات الجنّة باسمه 
الحقیقی : اکتثاب عصابى أو اكتئاب ذهانی. 


210 
۱ الجديد‎ sal 


ی | 


وإنما قل لهم : 
الحداثة تکشفکم. ولذلك ترفضونها. 


ویدعون إلى beds Ne Gels‏ لهم : 
يا سبحان الله! فإن الله جل جلاله استجاب لدعوة الشيطان 
عندما طلب منه أن يمهله زمنا يساوي تاريخ البشرية برمتها إذ (قال 
فلا ترحمون أحدا ولا تمهلون ضحاياكم زمنا قليلا يساوي حياة 

فرد واحد أو أدنى من ذلك! 


وقد يزايدون عليك في الإيمان. فقل لهم : 


ليس هناك أعظم ولا أصدق من إيمان النبيّ ابراهيم حين فقد 
يقينه بالله فقام لیساله : أرني كيف تحيي الموتى (...) لكي يطمئن 

ليس هناك أعظم ولا أصدق من إيمان المسيح حين فقد 
إحساسه WL‏ فملاً السماء صراخا : إلهي الهي لم تركتني؟ 

ليس هناك أعظم ولا أصدق من إيمان النبيّ محمد حين فقد 
الطمأنينة الإلهيّة فأطلق صيحته : ربي إلى من lS‏ § 

ليس هناك أعظم ولا أصدق من إيمان الأنبياء في ذروة 
إحساسهم بالشك وشعورهم بالضياع حين يخفت صوت الالوهية 
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آمام صوت SY‏ الانساني الذي یتردد صداه في الفضاء فیبدو 
الکائن الانسانی كأنه متروك یطرق آبواب السما والسماء کآنها 
خاوية» لا آحد! كأنها صماء منذ الأبد» هل من سمیع لشکوی 
الانسان؟ 

ليس هناك أعظم ولا صدق من إيمان بوذا في إقراره Ob‏ 
الحياة في حقيقتها تجربة مؤلمة» وأننا إذا لم ننطلق من هذا 
الاعتراف المؤلم فلن نعالج الالم» لن نشفى من الشقاء الأصلي. 

بكل ast‏ لا يكون الإيمان راسخاً عميقاً V‏ بقدرما يكون 


فل لهو کل إبمافرقوم على الین لا نع رل سل 
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فهکذا تقول لهم : 

الصورة الرائجة في كتب السيرة والحديث تقدم السولص 
باعتباره رجلا مزواجا منکاحا مهووسا بالجنس إلى درجة آنه قد 
(یتطوف على نسائه فی as‏ واحدة» (صحیح البخاري)» asl‏ 
يملك طاقة جنسية ب«قوة سبعین رجلا» أو أكثر» وما إلى ذلك من 
آساطیر «حریم السلطان» ! ولیس هذا بصحیح. هو منظر بیس 
آمام ذواتناه مسيء آمام الا خرین» ویرسم آمام أطفالنا صورة نمطية 
للمسلم باعتباره شخصا مهجوسا بالنکاح 24 ساعة على ۰24 و 7 
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فلا باس أن نحاول رفع هذا البهتان» لکن واحدة واحدة : 

أولآء الرسول”؟ آثناء زواجه الأول لم یتخذ غير السيدة 
خديجة زوجة له إذ لم يمارس التعدد. ومع أنه كان في ريعان 
شبابه» ظل وفيا لزوجته الوحيدة» ولم يتزوج زواجا ثانيا إلا بعد 
مرور أكثر من سنتين على وفاة زوجته» سواء بالتحقيب الشمسي 
أو القمري. فهل مثل هذا الرجل يمكن أن يكون بتلك الصورة التي 
پرسمها رواة الحديث؟ 

ثانياًء لقد آجمع GES‏ السيرة والحدیث آنفسهم على أن 
الزسول عندما قرر الزواج مرة ثانية» بعد انقضاء عامین عن وفاة 
خدیجة كانت قد بقیت له على قبد الحياة بنت واحدة فقط» هی 
فاطمة ally vel ag‏ تزوجت بعلي تارك آل سرل في اليرت 
وحیدا. 

We‏ کل الشواهد تؤكد أن الزسول" لم یخلف آبناء مع أي 
من النساء اللواتي تزوج Se‏ بعد خديجة» سواء عائشة بنت آبي 
بكر» أو حفصة بنت عمر أو غيرهماء وهذا على افتراض أن هناك 
غيرهما أيا كان الرقم الحقيقي. 

بل قل لهم : 

لم يكن الرسول مزواجاً ولا منکاحاً ولا كما یتقوّلون بل كان 
رجلا متوازنا في سلوكه الجنسي» وأنه -عدا ابنته الوحيدة التي 
فارقته للزواج- كان يبحث عن نسل من صلبه. وهو ما لم يرزق به؟ 
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وقد يسألونك : عن تلقين القرآن الکریم للأطفال الصغار؟ 


إنه لا يخاطبهم AUT:‏ إن أحكام الزواج والطلاق والنكاح لا 
لا تنفعهم. ANE‏ إن الحدود والقصاص في السرقة والزنا وشهادة 
الزور لا تشملهم. daly‏ إن جنة القرآن لا تناسب غرائزهم. 
خامساء إن جهنم القرآن لا تناسب نفسيتهم. سادسا ان کثیرا من 
قصص القرآن يحتاج إلى النضج العقلي والوجداني وإلا أحدثت 
جرحا دفينا في لاوعي الطفل» من قبيل قصة النبي إبراهيم الذي 
حمل السكين وأراد أن يذبح ابنه استجابة لرؤيا لعله أخطأ تأويلها 
وفق تفسير ابن عربي. 

صدقاء إذا تخلصنا من عقيدة النفاق سيبدو الكلام معقولا : 
تلقين القرآن الكريم للإطفال الصغار اختيار غير مناسب. وكفى 
بحالنا اليوم شهيداً. 


د 9 9 
3 2 


وفي لحظات الصدق قد يتساءلون : متى يتحقق الإسلام في 
المسلم؟ متى يتخلّق المسلم بالأخلاق الإلاهية (أو الانسانية)؟ 
عندما تزول dad!‏ عن OI‏ وتشرق شمس الحياة» وتسقط 
الأحزمة الناسفة والسّكاكين الغادرة» وتنقشع غيوم العنف 
التكفيري التي سودت سماءنا وبعثرت آمالناء وحين تعود الحياة 
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إلينا أو نستردها من بين ثنایا ثقافة الموت» فنری صور الجمال 
الالهي في آنفسنا وفي ما حولناء ونسمع صوت الله في رنین 
الأوتار العذبة وخریر المیاه الذافقة وهمسات الشفاه الرطبة وعبق 
الیاسمین» وقتها فقط وفقط وقتها؛ یتحقق الاسلام في المسلم. 

عندما نمسح عن وجه الله آثار الدماء الآدمية التي سُفكت 
باسمه» ونفك وثاق ديننا لنخرجه من معابد الذبح السري» ونكسر 
السکاکین التی طوّقت آعناقنا وشوهت آحوالنا وأفسدت سمعة 
0 ا سام 

سيتحقق الإسلام في المسلم. 

عندما نمسح عن ملامح الله تلك الكابة التي رسمها دعاته 
العابسون» ونعيد إلى وجهه بسمة الحياة التى فارقته منذ حل 
التكفيريون بتهافت آضدادهم وقنها فقطء وفقط وقتهاء يصبح 
المسلم مسلما. 

عندما نتخلص من الجهلوت الجائم على أنفسنا وأنفاسنا 
عقودا طويلة من العبث والعدم ومقارعة الريح للوصول إلى 
السراب. فنخرجه من آنفسنا وا ماقا حتی شرك لنا بیاض الوقت 
نملؤه بالامل ما استطعنا إليه سبیلا» يصبح المسلم مسلما. 

عندما نرسم US‏ رطبة على جبین الله» ونحوم حوله مثل 
الأطفال» مثل الملائكة» مثل الفراشات المتحلقة حول الأميرة 
الان ی ی 

عندما يفهم المسلم أن الله يحبّ أن یری أثر نعمته على عبده 
كما يتان واد مين ها فا ا من العقل» وليس هناك 
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من آثر لنعمة العقل أعظم من التفکین وقتها فقط یصبح المسلم 
إنسانا. 


1 ale al 


مع أن أكون هسلما : 

أن أكون مسلماً لا يعني أن ألعب دور الأبله في عالم لا يحترم 
الأغبياء؛ ولا يعني أن أتفرّج على المجتمعات تغزو المجرّات 
وتقلب قوانین الحياة واا واقف SLA‏ ببلاهة عن جواز رکوب 
النساء للحمیر؛ ولا يعني أن آسکن في الدرك الاسفل من حضيض 
الحضارةء 3 احسب کل صیحة ciple‏ وان SL‏ الال بحسدني 
على «نعمة الاسلام»؛ لا يعني أن آغض البصر عن فسق الفقر 
والعنف» عن إثم القهر الخوف» عن فجور الجهل والتخلف. ثم 
آری الفساد كل الفساد فى مجرد تنورة أو سروال» أو رقصة أو 
تمثال» أو لوحة فنان أو فن من الخیال. أي نعم» لا يعني الاسلام 
أن آلعب دور الأبله في عالم لا بحترم الاغبیاء. 
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محاضرة في جاکارطا(1) 


Aide gi 


أل این تع التحضارة الیشریة؟ مال قد لا tod‏ له خوابا 
جاهزاً OT‏ لکن المؤكد OF‏ التقدّم لا يتحقق من دون فرضیّات 
عمل. لنفكر قلیلاً في بعض الأجوبة المتاح مثلاً : هل سینتصر 
الانسان على الطبيعة كما یری دیکارت. آم سیتصالح معها كمايرى 
میشیل سیر؟ هل يسير النمو وفق خط لا نهائي كما EB‏ فلاسفة 
العصر الصناعيء آم علینا أن ندخل مرحلة اللانمو كما پردد بعض 
فلاسفة العصر ما بعد الصناعي؟ 

تحديداً» إلى أين نسير» نحو مجتمع يملك فيه کل شخص ما 
يريد وفق فلسفة الاقتصاد pall‏ أم مجتمع يملك فيه كل شخص 
ما يحتاجه وفق فلسفة الاقتصاد الموجه؟ هل نتجه نحو تقليص 
الفوارق الثقافية وتحقيق الوحدة الثقافية للنوع البشري كما كان 


(1) محاضرة ألقيتها ضمن فعاليات المؤتمر الدولي لسفراء للسلام للحرية الدينية» المنعقد في 
جاكارطا (اندونیسیا) بين 15 و19 شتنبر 2013 * 
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يرى هيجلء آم نحو تأکید التنوع وترسیخ الحق في الاختلاف 
الثقافي كما یری فلاسفة الاختلاف؟ هل نبتغي المساواة التامة بين 
بني البشر وفق آحلام مارکس آم الحق في التميّر والتفوق وفق 
ری نیتشه؟ هل نتجه نحو كونية معايير العدالة الانسانية كما يأمل 
جل الفاعلین الدوليين» آم نتجه نحو نسبيّة تلك المعاییر وفق رژية 
ما شم سار ابا نهد الحدالة؟ 

رغم صعوبة تناول أسئلة فلسفية من هذا الحجم. OB‏ الأمر 
لیس مجرّد ترف فكري؛ ذلك أن التقدم الانساني یحتاج بالفعل 
إلى فرضیات عمل تحظی بقدر من الاستیعاب والقبول؛ إذ قبل 
السوال الکبیر «ما العمل؟» هناك سوال الجدوی» «لماذا نعمل 
آصلا؟» أي» لأجل أي غاية سنعمل؟ سوال الجدوی هو بالضبط 
سوال المعنی. 

في زحمة الا راء ثمّة رؤية جذرية تقول إن الإنسان لیس أفضل 
الکائنات ولا هو غاية الغایات كما كان يكن کانط بل هو مجرّد 
نوع بيولوجي يجب أن يقنع بحظه ونصیبه وقدره في هذا الکون 
الذي لم يُخلق لأجله كما تقول جماعة النوتيقا te‏ وربما قدره 
أن يواجه دورات الانقراض الكبرى إسوة بسائر الأنواع كما ترى 
بعض المنظمات البيئية المغالية في نقد المركزية الانثروبولوجية 
للإنسان. 

مؤكد أن لا يقين لنا حول شكل الحياة البشرية بعد عشرات 
السنين» أو حتى مئات السئين. لكن هناك شيء واحد نعرفه : 

في كل hye‏ يظل الانسان هو الرّاوي الوحيد لحكاية 
الوجود حتى حين يكف عن أن يبقى بطل ly‏ يظل الانسان 
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الحالم الوحید في هذا الوجود حتی حين يقرر أن لا یبقی هو 
موضوع الحلم. 
لذلك. آمامنا خلاصة آساسية : الانسان هو الکائن الوحید 
الذي یحاول أن يجد معنی لوجوده. الانسان باحث عن المعنی 
لا شريك له في هذه الرحلة» وسیظل بلا شريك حتی اشعار آخر. 
من هنا آهمية موضوع العلاقة بين حرية الوح والضمیر 
والوجدان بتحسین جودة الحياة» أي التنمية المستدامة. 
اختصارا بوسعنا أن تعرف التنمية المستدامة من حیث آنها 
تنمية تتمحور حول ثلاث غايات کبری : 
- دوام النوع البشري. 
- تنمية قدرات الافراد على المساهمة في تحسین نوعية 


الحياة. 
- ترسيخ قيم التضامن الإنساني : في مستوى المكان بين 


الغاية الأولى تصطدم ببعض الأصوليّات الدينية المتمحورة 
حول فكرة نهاية العالم (الأرمجيدون)» لا سيما في المسيحية 


الغربية. 
الغاية الثانية تصطدم ببعض الاصولیات الدينية المتمحورة 
حول فكرة ما بعد الموت (الآخرة)» لا سيما في الاسلام. 
الغاية الثالثة تصطدم ببعض الاصولیات الدينية المتمحورة 
حول فكرة الطائفية» مثل الأمة بالنسبة للأصوليات الإسلامية» 
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فكلك ستحاول أن قر Lisl‏ حول آثر الحرية الدينية فی 
تحریر الطاقة الحيوية للانسان لغاية المساهمة الايجابية فى 
دوام النوع البشري وتحسین نوعية الحياة وترسیخ وحدة النوع 
الإنساني» وكل ذلك أملا في تحسین ظروف رحلة البحث 
الانساني عن معنى الوجود. 


وسنعرض لخمس فرضيات : 
-1 الفرضية الأولى : الحرية 
الدينية أساس السلام 


العالم الإسلامي اليوم أمام مفترق طرق : اما فتنة لا حدود 
لها أو حداثة بكل آبعادها. وإذا كانت البوابة الرّئيسية للحداثة هی 
انعتاق العقل ورفع ASS‏ عن وعي الإنسان بلا وصاية من أحد 
على Ob wel‏ معضلة دول العالم الإسلامي أنها لا تعترف بحق 
الإنسان في التحول الديني. بل غالبا ما تنحو نحو تجريم الامتناع 
عن أداء بعض الشعائر الدينية. وقد لاحظنا كيف يقبع عدد كبير من 
المعتقلين فى السجون بسبب الاضطهاد الدينى سواء فى دول (شبه 
ليبرالية؟ مثل المغرب وتونس» أو دول «شبه دينية» مثل السعودية 
والسودان. وهي وضعية تتعارض بنحو صارخ مع المواثيق الدولية 
لحقوق الانسان. الأدهى أن بعض الأنظمة تسمح بالتحوّل الجنسي 
لكنها لا تسمح بالتحول الديني» إيران مثلا. وفي كل الأحوال لیس 
مستغرباً أن تكون المناطق الإسلامية هی الأكثر عرضة للتطاحن 
الديني والاقتتال الطائفي وفق ما تبيه نشرات الأخبار اليوميّة. 


والواقع أن الإجماع الفقهي على تجريم الحرية الدينية» قد 
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حول الاسلام من ديانة فطرية إلى ديانة جبرية وقهرية وتسلطی 
وأنتج طوائف مغلقة متقوقعة وأنشأ آفرادا مهجوسین بالخوف 
من «ضیاع الدين»» ومن ثم ضياع المعنی الذي آلفوه للوجود 
ونشأوا علیه. ولعل الخوف من ضياع الدین ناجم فعلا عن إدراك 
أو إحساس Ob‏ الفهم السائد والموروث للدین لم يعد ملائما 
لظروف الحياة المعاصرة. لکن» في غياب قدرة الوعي الاسلامي 
على ابداع تصورات بديلة ومقنعة یبقی الخوف من ضياع الدین 
هو الهاجس السائد. غير أن الابداع لا يتأتى من دون حرية الابداع 
بعیدا عن خرافة |S)‏ بدعة ضلالة) . 

والملاحظ كذلك أن الخوف من ضياع الدين غالبا ما یقود إلى 
الانغلاق الطائفی والتعصب الدینی؛ فالعنف هو ربیب الخوف» 
هذا يودي إلى ذالك. وکلاهما ینسف أسس العیش المشترك. 

أمكلة : 

- في العراق تسبب الخوف من ضياع «الهوية السنیة» في 
تكريس الانغلاق الطائفي وشيوع العنف والإرهاب» ومن ثمة 
عرقلة إمكائية بناء جیش وطنی موحد. ولذلك ستبقی العراق دولة 
فاشلة ما بقي الأمر كذلك. ٠‏ 

- في مصر Of‏ عدم الاعتراف بحق الأقباط الذين أسلموا في 
العودة إلى مسيحيتهم متی شاءواء وعدم الاعتراف بحق الاقباط 
في الزواج من مسلمات کل ذلك يثير احتقانات طائفية تهدد بين 
الفينة والااخری السلم الاهلي. 

في نيجيرياء إن إصرار المتعصبین المسلمین على هدم الکنائس 
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وطرد المسیحیین من مناطق الشمال خوفاً من بوادر OME‏ 
العددي في نیجیریا لصالح المسيحيين» علما OL‏ الشمال یفتقر إلى 
الموارد الطبيعية مقارنة مع الجنوب. إن ذلك يهدد باشعال فتیل 
الحرب الأهلية ودفن وعود الازدهار الاقتصادي داخل جمهورية 
ربما تکون قد دخلت فعلیا طور النماء. كما أن التنافس شبه الیومی 
في العدید من المناطق هناك في رفع صوت الاذان وقرع آجراس 
الكنيسة يسبب الکثیر من التوترات الطائفية الخطرة. 

یقول المُصلح الديني الالماني هانس کینغ» «لا سَلام بين 
الشعوب من دون سَلام بين MOLI‏ 

نضيف : لا سلام بين الأديان دون سلام داخل كل دين على 
حدة. لماذا؟ OY‏ العنف بين الأديان ما هو الا تفريغ لفائض العنف 
داخل كل دين على حدة عندما لا يتناسب الفهم السائد للدين مع 
حقائق العصر. وهذا ما تؤكده الكثير من المجتمعات التى ينفجر 
عنفها الداخلي في شكل حركات جهادية في «الأطراف» وأحياناً 
فى «الأطراف» البعيدة. 


-2 الفرضية الثانية : الحرية الدينية مصلحة 
إسلامية 

18 المصلحة مصدراً من مصادر التشريع في الاسلام» وفق 
ما يؤكده جل الفقهاء. وهذا بصرف الّظر عن اختلافهم في تحديد 
مرتبة المصلحة ضمن مصادر التشريع. إذا كان الأمر كذلك فمن 
الواجب التذكير Ob‏ مبدأ الحرية الدينية قد أمسى مصلحة صريحة 
للمسلمين قبل غيرهم. لماذا؟ 
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آولا» OY‏ المسلمین الیوم هم آنفسهم مجرّد أقليات دينية 
داخل دول عظمی أو صاعدة» مثل الولایات المتحدة, وآلمانیا؛ 
وفرنساء وروسياء والصین. والهند. وجنوب إفريقياء إلخ. 

ثانياً» OY‏ المسلمين حتى حين يكونون أغلبية» فإنهم لا 
يكونون وحدهم. كما هو الحال في مصر حيث حوالي أكثر من 
0 في المئة من السكان غير مسلمين» وأحيانا ليسوا وحدهم 
بكثير كما هو الحال في لبنان حيث حوالي 40 في المئة من 
السكان ليسوا مسلمین» أو في نيجيريا حيث نصف السکان -أو 
يزيد قلیلا- ليسوا مسلمين. 

الث حتى حين يكون المسلمون وحدهم كما هو الحال 
في OYE‏ قليلة» فإنهم یتوزعون إلى مذاهب شديدة التنوع 
والاختلاف مثلما هو الحال فى عمان مثلاء تلك السلطنة الصغيرة 
الى تفن sl‏ در خن Nl dl sect‏ مد 
كانت آم شيعية آم إياضية. 

رابعاء حين يكون المسلمون وحدهم وريّما على مذهب 
واحد» كما هو الحال في موريطانيا مثلاء فإنهم لا يتفقون على 
نفس الفهم والتفسير والتأویل إذ آیات القرآن نفسها حمالة أوجه. 
ولیس She‏ من معیار لتمییز المحكمات مها عن المتشابهات» 
والناسخ منها عن المنسوخ. ثم إن التأويل الذكوري السائد لكافة 
الدیانات وضمنها الاسلام یجعل النساء في وضعية آقلية دينية 
كبرى. 

كل هذا يؤكد أن dole‏ قوانين دوليّة تحمي الحريات 
الدينية على قاعدة مبدأ المعاملة بالمثل» من دون سياسة «الكيل 
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بمکیالین» التي ینتهجها بعض سادة العالم» وكذلك من دون 
آسلوب «الاستعلاء العقائدي التعويضي» الذي ينهجه بعض 
المسلمین الذین یعانون من الوسواس القهري الجماعی» فان ذلك 
هو السبیل الا ضمن لتحقیق مصالح المسلمین في عالم الیوم. 

(عامل الا خرین كما تریدهم أن يعاملوك). تلك هي القاعدة 
الأخلاقية الأولى والاکثر تجدرا في الوعي الأخلاقي الانساني : 

يقول کونفوشیوس: لا تفرض على ال خرین ما لا يمكنك أن 
ترضاه لنفسك. 

يقول طاليس : تجنب القيام بأعمال قد تلوم الآخرين على 
فعلها. 

يقول إنجيل لوقا : وكما تريدون أن يفعل الناس بكم افعلوا 
آنتم أيضا بهم. 

الصياغة المثلی لهذا المبدأ وردت عند فيلسوف التنویر کانط» 
في عبارة تقول : تصرف وكأنك تشرّع القانون للبشرية جمعاء. 

هذا هو الدرس الأساس الذي يجب أن تستوعبه المجتمعات 
الدينية كافة. بمعنی» ولغاية التوضيح : إذا آنا قزرت تأييد منع 
التبشير المسيحي في دول الجنوب» فيجب Che‏ أن أفترض السؤال 
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التالي: ماذا لو أصبح موقفي تشریعا كونياً؟ وقتهاء ما مصير الدعوة 
الاسلامية فى دول الشمال؟ بل» ما مصیر المساجد الموجودة فى 
الولایات المتحدة الأمريكية ودول الاتحاد الأوروبى؟ 


الم کد أن تلكو المسلمین فى قبول المبداً الکانطی بدعوی 
ol‏ عقيدتهم هي الأصدق أو الاصلح آو اللأصوب» يدعم وجهة 
نظر آنصار اليمين المتطرف فى آوروبا وآمریکا» عندما یطالبون 
بمنع بناء المساجد أو منع الدعوة إلى الاسلام إسوة بما تفعله 
الدول الاسلامية من تجریم للتبشیر ومنع لبناء الکنائس والمعابد 
الأخرى. 

وهذا ما قد تكون له عواقب في غير صالح صورة الإسلام 
وحقوق المسلمين آینما حلوا وارتحلوا. 
-3 الفرضية الثالثه: الحریه الدینیه ضرورة 

الحرية الدينية شرط من شروط التنمية المستدامة. وهذا لیس 
فقط بسبب السلام الذي توفره» والذي هو الشرط الأول للتنمية 
ونهضة الشعوب وإنما لأسباب تتعلق بمنطق التنمية نفسها في 
عالم معولم : 

التنمية اليوم» مادّتها الاولية هي المادة الرّمادية» أي دماغ 
الإنسان» وهي تتوقف على قدرة المؤسسات التربوية والمعرفيّة 
BNI,‏ على تم ردیر take BIS IS‏ الحقلية 


والعاطفية والوجدانية. 
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OY,‏ الذکاء طاقة ابداعيَة متفجرة عدر تتمیطهاء فان 
موسسات التنشتة الاجتماعية التی تلغی الحرية الفردية من حسابها 
dole‏ ما تتهي إلى تقزیم الذکاء الانساني. 

;)13 كان حافز التنمية هو البحث عن المعنی الوجودي 
للانسان» أي كيف نرید أن نکون فان الحرية الرّوحية والتی لا 
وق علی الأثراة ای سی وجرد مدد سا قق السیل 
الأضمن للحفاظ على جذوة الطموح الإنساني والاندفاع الحيوي 
نحو الخلق والإبداع وإرادة المعرفة. 

نعم» في عالم یعتمد على العلم والمعرفة «bel sls‏ فان 
إفقار الذكاء الانساني يعني فقراً تنمويا مدقعاً ونضوبا في المواد 
الأولية. ولذلك ليس مستغربا أن تكون المجتمعات الأكثر تطورا 
من حيث التنمية البشرية هى الأقل تعصبا فى الدين. كالمجتمعات 
الاسکندنافية مثلا. ٠‏ ۱ 

ماه فضلا عن الذکاء الانساني تحتاج التنمية في عالمنا 
المعولم إلى قدرة المجتمعات المحلية على جلب المستثمرین 
وکسب 4a‏ آسواق المال» واستقطاب رؤوس الأموال» والید 
العاملة الاکثر كفاءة» والعقول المتخصصتة والسيّاح من مختلف 
المجتمعات والاعراق والدیانات ونحو ذلك» وهذا ما یحتاج 
إلى بيئة حاضنة للحریات الفردية وتقبل حالة الاختلاف الثقافی 
والرّوحي الذي یطبع عالما آمسی قرية صغيرة بالفعل» لکنه آبعد 
ما یکون عن قرية تقليدية يعيش آهلها وفق سلوك نمطي. 

ومثلا فى بعض المناطق التی تعتمد بالذرجة الأولى على 
Ii poly te Lull side‏ المشاعيين الا th ces‏ مشکله عفنا 
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يصادف شهر رمضان فصل الصیف. والذي هو فصل السياحة 
بامتيازء فتغلق المقاهي والمطاعم طيلة النهار bis‏ عدد کبیر 
من السیاح الذهاب إلى دول آخری» ویسافر عدد من المقیمین 
الاأجانب لأجل قضاء شهر رمضان في مناطق غير اسلامية ! 

هذاه من غير الحدیث عن المستثمرین الأوروبیین والذین 
یشتکون بصوت خافت -وقد سمعت هذا من بعضهم- بأن قاعات 
الصلاة داخل المنشات الانتاجية أصبحت فرصة لاستر احة إضافية 
لا یستطیع حتی القانون أن یتدخل بشأنها. 

الحرية الدينية لا تعني -کما یفهم البعض- حرية استغلال 
الدين لاجل تحقیق مصالح شخصية أو فئوية أو طائفية. وهذا ما 
أودٌ لفت الانتباه إليه. الحرية الدينية لا تعنی آنی حر فى استغلال 
الدين بالنحو الذي آراه أو آریده» والا فان معظم المتطرفین 
یلوحون بمفهوم الحرية» ولکن الحرية الدينية تعني على وجه 
التحدید وکما يقال عن الحرية نفسها : حريتك تنتهی عندما تبداً 
حرية الآخرين. ۱ 

مرّة أخرى نكون إزاء نفس القاعدة الذهبية. كيف؟ قبل أن 
تطالب بالحق في التوقف عن العمل لأجل الصلاة» افترض أن 
مطلبك هذا أصبح تشريعا عاماء فما الذي سيحدث؟ سينطبق 
هذا الحق على ساتق القطار الذي تستقله وسائق الطاکسی الذي 
تشير الیه» والكهربائي الذي يصلح أعطاب بيتك» والطبيب الذي 
يفحص طفلك. والجمركي الذي يفحص جواز سفرك إلخ. 

الحرية الدينية تعني ما يلي : 

ممارسة الدين» Ge‏ طبيعي» لكنها مسألة شخصية جذا. 
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AU‏ من حيث حقوق الأقليات» فانها تيسّر سبل اندماج 
الأقليات فى التنمية الاجتماعية. 

مثلا : حرية اختیار أو عدم اختیار المواد الدينية كما في 
المدرسة البلجيكية» تعد تجربة رائدة في الاندماج المدرسي 
لأبناء الأقليات» وهو ما ساعد إلى حد بعید في النجاح الدراسي 
والاجتماعى LY‏ الأقليات الدينية. وفى المقابل OB‏ فرض 
المواد الدينية للأغلبية قد يصبح عائقاً أمام النجاح الدراسي 
ck‏ الأقليات المذهية les‏ هو الال Lact‏ لسته Ol pl‏ وشيعة 

ثانياء من حیث حقوق cal ell‏ فان حرية المعتقد تزیل كافة 
العوائق والتحفظات المتعلقة بمبدأ المساواة وتساهم من BS‏ 
اندماج المرأة ومساهمتها ضمن عملية التنمية. 

مثلاً : منع المرأة من السَفر دون رفقة «المحرم» ومنعها من 
السياقة في بعض المجتمعات الاسلامية لاسباب دينية» کل ذلك 
یجعل مساهمة المرأة في التنمية دون الحد الادنی المطلوب. 

ثالث عن الانخراط فى Ob dal gl‏ حرية المعتقد تعمل على 
إزاحة كافة الکوابح الرّوحية والحواجز الدينية التي تعیق انخراط 
الشعوب في دينامية العولمة الاقتصادية» وتساهم في ظهور 
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مثلاً: جماعة بوكو حرام التكفيرية في نیجیریا والتي آحرقت 
الکثیر من الکنائس يعني اسمها باللهجة المحلية اتحریم التعلیم 
العصري». وهو اسم يعني ما يعنيه وسط عالم یقوم على العلم 
والمعرفة. 

رابعاء من حیث تطوير المهارات الفردیق فان حرية المعتقد 
تضمن للأفراد حرية عدم التقيّد ببعض الشعاثر والطقوس التي 
تعیق قدراتهم وطموحاتهم وتمنعهم من المشاركة الایجابية في 
التعمية البقرية: 

مثلا: يصبح فرض الحجاب الإسلامي أو اليهودي عائقاً 
للفتيات أمام ممارسة بعض الرياضات والتفوق فيهاء مثل السباحة. 
-4 الفرضية الزابعة : الحرية الدينية أساس 

فى الإعلان العالمى لحقوق الإنسان ترد الحرية الدينية كحق 
من حقوق الانسان لکن AST‏ من ذلك فان الحرية الدينية هی 
آساس المنظومة الحقوقية برمتها ویترّب على غیابها غیاب سائر 
الحریات SEM‏ 

لماذا؟ 

لأن معظم وجهات النظر التي تعترض جزئياً أو Ls‏ على 
الحریات الفردية تنطلق من خلفيات دينية منغلقة ومتشددة. 
وعلی سبیل المثال» فإن الطالبان المعترضین على حق الفتاة في 
التمدرس» أو الوهابیین المعترضین على حق المرأة في سياقة 
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السيارة» أو الانجیلیین المعترضین على حق المرأة في الا جهاض» 
أو التلمودیین المعترضین على الحق في الزواج المختلط الخ» 
جمیعهم ینطلقون من تأويلات متشددة للنصوص الدينية یحاولون 

مع واجب التنویه Ob Lal‏ الفارق الأساس بين الدينيين 
المنغلقین في الغرب وآقرانهم في الشرق یکمن في أن مفعولهم 
عندنا ات ی aah‏ ورا لیس و هشاشهة وعی ي الفرد 
بوجوده كذات حرّة ومستقلة. 


ذ5 القرضية الخافسة + .الحرية الديتية کش ها 
إنساني 
قن ل ايفان فى هلا اللي te‏ دوه لا تی 
الأمن الوجودي الذي يحتاجه الانسان» هذا الكائن الذي ألبسه 
القدر ثوب العيش دون أن يستشر كما يشكو عمر الخيام» وهو 
فوق ذلك يعى وجوده العَرّضى كما يقول سارتر ويدرك أنه 
كائن من آجل الأوال کما ثرذه هایدجر. وهنا بالذات ینکشف 
جوهر التجربة الدينية في بعدها الفردي الخالص مصداقاً للآية 
«لا تزر وازرة وزر آخری». وبهذا النحو من الوعي الذاتي أو 
الوعي بالذات» ندرك حتمية التسامح مع كل الکیفیات الدينية 
التى يمكن أن يختارها هذا الكائن الانسانی المتصف بحالة 
الق د على الذات» وفق توصیف آلبیر كافي» وهو الکائن الذي 
يبقى lo yore‏ حتى أثناء تدينه. ۱ 
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ولیکن» آلیس القرآن نفسه يؤكد أن التمزد من طبائع القدر 
الانسانی «إن الانسان لربه لكنود»» وفق آية كريمة من الآيات 
البينات؟! 

فماذا بعد؟ 

لسنا نجانب الصواب إذا قلنا إن الشرط الإنساني سيبدو في 
أصدق تجلياته وأنصع مظاهره أثناء لحظات التحوّل الديني أو 
المذهبي أو الخروج من الدين أو عن الدين أو المذهب. وهذا 
ما یچعلتا مدعوین امبو فقط إلى cena‏ الديني مع gM‏ ولکتنا 
مدعوون إلى التعاطف الديني مع ذلك الآخر الذي لا يشبهنا أو لم 
يعد يشبهنا أو ارتمى في أحضان قَدَر ديني أو مذهبي آخر؛ فلعله 
يكون أصدق تعبيراً عن كيان الانسان من حيث هو كائن ميّال إلى 
تجاوز نفسه باستمرار. وهذا التجاوز هو شرط النماء والارتقاء. 
من هنا نعيد القول ونکزر: لا یکون التدیّن صادقا وفطریا إلا حين 
یکون تلقائیا وعفوياء أي ینطلق من حرية الافراد في DEY‏ 
الديني بلا قيد ولا تقیید» ولا خوف ولا تخویف. 

بمعنی» لكل کائن إنساني الحق الوجداني في أن يختار 
ويتخيّر» يتردّد ويتحيّرء يشك ویتشاون city‏ ویتحول من دين 
لآخرء بلا إكراه في الدين» حسب آية من آيات الذكر الحکیم؛ 
وبالأحرى بلا إكراه في المذهب أو الطريقة أو الفهم أو التأويل 
نعم» إنه الشرط الانساني» ثم إنه الشرط القرآني آیضا 

آو.. وكما أحب أن آقول : 

الایمان تعبير عفوي يستدعي الخروج عن النص. 
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حوار في تونس 


في تونس التقیت بالصحفي والشاعر التونسي كمال حمدي» 

س1 : تقول إن الشريعة ليست كلام الله ۳ هی کلام 
الفقهاء واجتهاداتهم على امتداد اكثر من آلف عام وهو ما یعزض 
هذه الاجتهادات والاحكام الى التضارب والتنافض. . ماذا تقصد؟ 

الادعاء بأن الشريعة هي كلام الله أو کلام الله والرسول» 
مجرّد أسطورة من بين الأساطير المؤسسة للإسلام الإيديولوجي» 
أكان فقهيا أو إخوانيا أو سلفيا أو جهادياء بحيث ليس هناك من 
فارق بين هؤلاء سوى في إمكانية تأويل ما يسمّى بشرع الله. 
والمؤكد LT‏ حين نعتبر كلام الله شريعة» أي نعتبره قوانین ن الهية 
مطلقة لضبط السلوك البشري فى كل المجالات» فإن رهانات 
التأويل هنا تبقى محدودة ومحسومة على الأرجح لفائدة الفهم 
لاقي نفسه. لذلك فقد لاحظنا كيف كان الإسلام السياسي 
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الجهادي. یتعلق المشکل بالمنطلق نفسه : هل ما يسمى بالشريعة 
هو فعلا کلام الله؟ جوابي هو OF‏ الشريعة ليست کلام الله ولا 
حتی هي کلام الرسول. لکنها تحدیدا ذلك المجهود الذي بذله 
الفقهاء (من كل المذاهب) على مدی أكثر من آلف cele‏ وهم 
یحاولون أن یستنبطوا من آیات القرآن أحكاما dole‏ وقوانین مطلقة 
صالحة لكل زمان ومکان. ولأن آقوال القرآن لم تکفهم لصياغة 
قوانین شمولية فقد آضافوا آیضا آقوال الرسول ثم آقوال الصحابة 
والتابعین عند السنة» وأيضا آل البیت والأئمة عند الشيعة. ورغم 
ذلك فإن أقصى ما بلغوه في الأخير هو أحكام ترجيحية ومتضاربة 
في كل المسائل. المشكلة كما قلنا هي في المنطلق : هل يمكن 
أن نستنبط من القرآن الكريم قوانين للدولة والتجارة والتعليم 
والصحة إلخ؟ فالقرآن نفسه لم يعتبر نفسه كذلك» وهو لم ينزل 
على طريقة التوراة في شكل bles‏ قطعية» لكنه خطاب يغلب 
عليه السجع والرمز والمجاز؛ تشکُل في سياق سجال حواري بين 
الرسول والوحي من جهة وبين الرسول وعرب الجزيرة العربية 
من جهة ثانية» والملاحظ OF‏ أحكامه تنتهي صلاحياتها بالتدرّج 
وفي سياق تقلبات الزّمن. خذ مثلاً الهجرة» فان التحریض re‏ 
علی الهجرة قد انتهت ت صلاحیته مباشرة بعد فتح مكة» رغم Ol‏ 

الايات التي تدعو إلى الهجرة ۱ تزال ضمن gel‏ القرآني. 


وكذلك فإن کل الوصایا القرآنية الى تخص نساء Spe SM‏ حصواً 


قد انتهت صلاحیتها مباشرة بعد وفاة آخر زوجات الرسول» رغم 
E‏ الرسول لا تزال ضمن القرآن الکریم. وعلی 
نفس المنوال يمكنني أن أعتبر أن آيات القتال قد انتهت صلاحيتها 


234 
۱ الجديد‎ sa 


ی | 


مباشرة بعد الاية الكريمة (اليوم أكملت لكم دینکم) وهکذا. 
السوال الآن : ماذا بقي من کلام الله؟ الجواب الذي آقوله دائما: 
بقیت وظیفته التعبّدية. وبهذا النحو آعتقد أن بوسعنا أن ننهی 
أكذوبة قديمة اسمها الشريعة. ۱ 

2 : هل تعتقد أن الشريعة لم تصمد آمام مقتضیات الحداثة 
السا ؟ 

مزية الحداثة السياسية آنها فرضت على BIS‏ شعوب الأرض 
Les‏ أخلاقيا وحقوقیا جدیدا یسائل التراث الفقهي الاسلامي 
برمته. طبعا هناك مقاومات كبيرة یتزعمها اليوم أنصار الشریعته 
من قبیل تطبیق آحکام الردّة في سورية» والرّجم والجلد في 
السودان» وما یسمی بالقانون الجعفري المعروض على آنظار 
البرلمان العراقي» والذي يبتغي ضمن ما يبتغيه تحدید سن الزواج 
بالنسبة للفتاة في تسع سنوات.. کل هذه المقاومات بقدر ما 
تبدو مخيفة فانها تعيسة آیضا وتثیر الکثیر من الاستیاء حتی في 
آوساط المسلمین المتدینین آنفسهم. والمقاومة الشعبية الرائدة 
الیوم ضد آنصار الشريعة في ليبيا تکشف الکثیر. والسبّب هو أن 
هناك شعور عام Ob‏ إقحام الشريعة في التفاصیل يدمّر الإسلام 
والانسان معا. والواقع أن عامة المسلمين اليوم» وبمعزل عن 
أدلجة الدین» يدركون OL‏ موسسة السجن كمؤسسة عقابية حديثة 
تبقی آفضل بعشرات المزات من عقوبات دموية من قبیل الجلد 
والزجم والقطع. الجمیع يدرك أن التوثيق الكتابي للزواج آضمن 
للحقوق من الزواج العرفي بقراءة الفاتحة وتردید عبارات من 
قبیل «أنكحتك ابنتي»» أو «زوجتك نفسي». أي نعم» هناك إدراك 
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صامت في كثير من الأحيان» Ob‏ شريعة الفقهاء لن تصمد طویلا 
آمام 25 الحداثة السياسية. 

س3 : بعثت رسالة تقول دافعوا عن عقیدتکم EY‏ جوهر 
وأساس الاسلام ولا تدافعوا عن الشريعة لأنها شريعة الفقهاء 
فقط. كيف ذلك ؟ 

جوهر الاسلام هو العقيدة : لا له الا الله؛ التوحید الربوبي؛ 
من قال لا ٍله الا الله دخل الجنة؛ إلخ. المشكلة أن الفقهاء قد 
نقلوا مركز الثقل من مستوی العقيدة إلى مستوی الشريعة والتي 
هي شريعتهم في آخر الامر لا غیر. المسألة هنا تتعلق بإرادة القوة 
أي السلطة. ذلك أن الشريعة تمنح الفقهاء سلطة الافتاء وهي 
سلطة لم یفوضها لهم القرآن ولا السنة. آما العقيدة» وتحدیدا 
العقيدة الإسلامية» فانها لا تمنحهم أي سلطة کیفما كان نوعها. 
ولذلك لیس مستغربا آننا نسمع الکثیر من اللغط عن الشريعة» عن 
آنصار الشريعة» عن تطبیق الشریعة» عن الشعب الذي يريد تطبيق 
شرع الله» دون أن نسمع مثل ذلك الالحاح حين يتعلق الأمر 
بالعقيدة نفسها والتي هي جوهر الإسلام. أقول: آن الأوان لكي 
نعيد مركز الثقل في الإسلام من مستوى الشريعة (شريعة الفقهاء) 
إلى مستوى العقيدة (عقيدة التوحيد الربوبي). 

س4 : الشورى ليست مفهوما إسلاميا وان استعمله القرآن» 
وحتى بوجود سورة قرآنية بهذا الاسم SY‏ الاستعمال لايعني 
بالضرورة التملك. ماذا تقصد؟ 

AGI‏ القرآن الكريم لم ينزل دفعة واحدة من السماء لكنه 


236 
الجديد‎ sal 


تشکل في سياق سجالي» تحاوري» تواصلي. توافقي» بل وحتی 
تفاوضي في کثیر من OLA’‏ مع مخاطبين مباشرین ومحذدین 
في المکان والزمان بنزعاتهم ونزواتهم. وإذا كانت ALE‏ القرآن 
هي Bole]‏ ترسیخ عقيدة التوحید الربوبي (ملة |براهیم) فقد كان 
یستعمل في المقابل نفس اللغة والمفاهیم والمصطلحات السائدة 
في مكة خلال النصف الا ول من القرن السابع الميلادي. وبالنسبة 
للمفاهيم السياسية فمن الطبيعي أن یستعمل مفاهیم العصر 
الذي كان ینتمی cad!‏ عصر ما قبل الدولة» وبالتأكيد ما قبل دولة 
الموسسات بعد قرون. خذ هذا المثال Of:‏ استعمال الق رآن الکریم 
لكلمة الخیام لا يعني أن الخیام مساکن إسلامية» وعدم استعماله 
لكلمة ناطحات السحاب لا یعنی أن ناطحات السحاب ليست 
مساکن اسلامية أو دينية» إنما هی مصطلحات استعملها القرآن 
الکریم ضمن المتاح الادراكي و لآن غاية القرآن الكريم 
ليست نحت مفاهیم جديدة فتلك وظيفة الفلسفة ولیس الدین» 
إنما وظيفة الخطاب القرآني هي als‏ رسالة التوحید الربوبي 
في سياق BW‏ شبه الجزيرة العربية (لتنذر أم القری ومن حولها) 
الآية. لذلك قلت إن استعمال الخطاب القرآني لمصطلح الشوری 
لا يعني أن هذا المصطلح قد صار إسلاميا أو دينياء كما أن عدم 
استعماله لمصطلح الديمقراطية لا يعني أن هذا المصطلح ليس 
إسلاميا ولا دينياء وفي الحقيقة ليس هناك مصطلح إسلامي وآخر 
غير إسلامى» فالمصطلحات تبقى مصطلحات رائجة فى عصر 
معین» رال lotsa‏ الواردة في الخطاب القرآني هي وسيلة 
لتبلیغ العقيدة (ما على الرسول إلا البلاغ). الشوری مصطلح 
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ينتمي إلى العالم القديم» واستعماله من طرف الفقهاء كان يندرج 
ضمن إسلام القدامة» وأما التخلي عن ذلك المصطلح اليوم فإنه 
لا يعني بأي حال أننا قد تخلينا عن مصطلح قرآني أو ديني وإنما 
يعني فقط آننا تخلينا عن مصطلح ينتمي إلى عصر ما قبل بناء 
الدولة» وبالتأكيد عصر ما قبل دولة المؤسسات بزمن طويل. 
س5 : أنت تتبنى مقولة أن تكون مسلما اليوم معناه أن تكون 
عقلانيا.. كيف تفسر هذا التداخل بل التماهي! وما الرابط بين 
الاسلام والعلمانية ؟ ألا يبدو وكأننا أمام نوع من من الفكر الصوفي؟ 
آعترف ابتداء BE‏ التصوف في جوهره النظري» وبمعزل 
عن النزعات الطُرقية التي آفسدته» بقدرما ابتعد عن السلطة وعن 
الصراع حول السلطة فقد اقترب من مقاصد العقيدة els.‏ مقاصد 
العقيدة أن نحب الله. في المقابل» يبقى الخوف أو التخويف من 
الله مشروع السلطة السياسية المستبدة والتي تستثمر الخوف 
لصالحها. الحب تحرر والخوف عبودية. لذلك فان العشق الالهي 
كان تحریرا للانسان المؤمن من ایدیولوجیات الخوف والرعب 
والرهاب. لكن» وفی المقابل» فان مشكلة التصوف تکمن فى 
أنه لم يحصّن نفسه من عوالم الخرافة» هنا معضلته وهنا نحتاج 
إلى استدعاء العقل أيضاء أي الحفاظ على أكبر قدر ممكن من 
المعقولية في كل التجارب الإنسانية بما في ذلك التجربة الدينية. 
نعی یجد المسلم نفسه الیوم آمام مأساة کبیرق لکن آمامه آیضا 
فرصة آکبر تتمثل في الوعي بمکانته ودوره وسط عالم متداخل 
ومعقد. في عالم اليوم» لم يعد المسلمون یعیشون لوحدهم» في 
ما کانوا یصطلحون عليه باسم دار الاسلام» بل صاروا أقليات 
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ضمن دول عظمی أو صاعدة» MS pel‏ دول الاتحاد الأوروبى» 
روسیا» الهند. الصين» جنوب إفريقياء نيجرياء وینتظرهم ۳ 
کبیر في حفظ الوحدة الوطنية والسلم الاهلي لتلك الدول» عبر 
ترسیخ ثقافة الحیاد الديني والمذهبي. ولیس آمامهم خيار آخر 
غير هذا. ثم إنهم حتی حين یمثلون الأكثرية في کثیر من الول 
فإنهم لا یکونون لوحدهم. وعلیهم مراعاة هذا المعطی. بل وحتی 
حين یکونون لوحدهم فإنهم یتوژعون إلى طواتف ومذاهب قد 
تتناحر مثلما يحدث في العراق والیمن وسورية. ما يعني أن مسألة 
الحياد الديني والمذهبي للدولة یکاد یصبح نوعا من «الفريضة 
الا سلامیة). 


س6 : اعتبرت أن الظلامية (الناس یتسلطون على رقاب 
بعضهم) هي آشد خطرا وضررا على الحرية من الاستبداد (الدولة 
تتسلط على رقاب الناس) كيف ذلك ؟ 

قلت هذا الكلام قبل انطلاق موجة ما سمي بالربيع العربي 
سيكون الخروج من الاستبداد أسهل من الخروج من الظلامية. 
لماذا؟ OY‏ الدولة حين تتسلط على رقاب الناس فان CUT‏ 
المقاومة تبقى ضمن المتاح» بصرف النظر عن حجم التضحيات 
المطلوبة» لكن المعضلة كل المعضلة حين يتسلط الناس آنفسهم 
على رقاب بعضهم البعض» حين يكفرون بعضهم» حين يتلصّصون 
على بعضهم» حين يفتشون في الحياة الخاصة لبعضهم. نعم» 
قد لا یوجد کهنوت رسمی لکن یلعب كاقة الناس فی المقابل 
دور الكيدث. وسا المعقيلة OS ge sal‏ قد جه تساك قن 
Cale‏ السجن لأسباب تتعلق بالحریات. لکن الكارثة الانسانية 
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هي حين تجد نفسك في السجن وفي المقابل یتب را منك المجتمع 
والعائلة والأهل. السجن یمکن مقاومته» لکن الأمر الثاني تصعب 
مقاومته. 

س7 : هل يمكن أن نصنف ما يحدث فى المنطقة العربية على 
آنه زمن انتقام الخرافة من العقل ؟ ۱ 

تقول إحدى لوحات غوياء عندما ينام العقل تستيقظ 
الأشباح. إنها لوحة تقول كل شيء. مشکلتنا آننا لم نخرج بعد 
من عصر سبات العقل العربي» دخلنا الربيع السياسي أو نحاول؛ 
لكن السبات الشتوي للعقل العربی لا یزال مستمرا. لذلك لا تزال 
ترافقنا آشباح العصر الوسیط ولیس مأمولا آن تتخلص مها في 
الزمن المنظور لكني آومن Ob‏ جهدا جهیدا ینتظرنا لغاية إيقاظ 
العقل العویی مرن ماه الطویل, ودعني أعترف لك بأني» (Bare‏ 
وعبر موشرات آتعامل معها على الدوام آنتظر من تونس معقل 
المصلحین الأوائل الکبار» معقل تحدیث الخطاب الدینی» معقل 
الخطاب الديني القائم le‏ التنویر واتحریر: مهد ثورات الربیع 
العربی» جنة النساء الرائدات فى الفکر والثقافة» أن تحمل لواء 
إيقاظ العقل all‏ من سباته العمیق. 

س8 : هل العلمانية هي انسحاب الدین أم هي إعادة إنتشاره؟ ؟ 

تقوم العلمانية على وجه التحديد على قاعدتين أساسيتين : 
أولاء الحياد الدينى والمذهبى للدولة ولمؤسسات الدولة؛ وثانياء 
سيادة القانون pial‏ على قدم المساواة ومن دون تمييز على 
آساس الجنس أو الدین أو العرق أو ما شابه. 
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ذلك الحیاد الدینی قد یمازس بعذة آشکال. اما من خلال 
الاعتراف OLS! BIG‏ والمذاهب الدينية» وبجانبها الاعتراف 
باللادينيين على قدم المساواة» مع ضمان سبادة القانون المدني 
كما هي تجربة بلجيكا مثلا. Lily‏ عدم الاعتراف بأي دين ولا بأي 
مذهب ديني كما هو الحال في فرنسا ودائماً مع سيادة القانون 
المدني» وأحياناً قد يشترط نوع من الانتماء الديني للملك أو 
للرّئيس كما فى عدد من الذول الاسكندنافية» لكن دون الإخلال 
بمبدأي العلمانية: الحياد الدینی للدولة» وسيادة القانون المدنی. 

لا ترتبط العلمانية بالضرورة بحجم التدين الاجتماعي. ذلك 
OY‏ العلمانية ممكنة سواء داخل مجتمع ترتفع فيه نسبة التدين كما 
هو الحال في السينغال مثلاء أو داخل مجتمع تنخفض فيه نسبة 
التديّن كما هو الحال في النرويج على سبيل المثال. 

وفي الحقيقة Ob‏ الذي يتناقض مع العلمانية لیس حجم 
التديّن الاجتماعي» وإنما هو حجم التدین السياسي أي التوظيف 
الإيديولوجي للدين في مجال الصراع على السلطة. 

س9 : هل الأصولية هي عودة الدين أم ثورة دينية ؟ 

نعم» الأصولية ثورق لكنها ثورة ضدّ روح الدين» ضد جوهر 
الدين» As‏ أساس الدين» ضد معقولية الدين. الأصولية اغتيال 
للدين نفسه من حيث تزعم إحياء الدين. خيانة للدين من حيث 
تزعم حمايته. لذلك لاحظنا ونلاحظ باستمرارء أنه أينما تسلطت 
الأصولية تركت خلفها موجه قوية من الإلحاد. يحدث هذا فى 
إيران» ويحدث فى السعودية» وكان قد بدأ يحدث فى مصر خلال 
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فترة حکم الاخوان كنوع من الاحتجاج السياسي. وتلك هي 
النتيجة الطبيعية لأدلجة الدین وتشویه روح التجربة الدينية. 

الأصولية نسيان للحكم الصادر عن ديننا الحنيف في حق 
الماضی» فى Ge‏ الاباء» وقي cole YI Ge‏ وفی حق ALS‏ 
-آکان سلفاً صالحاً آم سلفاً طالحاً- عندما قال: (تلك أمة قد خلت 
لها ما کسبت ولکم ما کسبتم ولا تسألون عما کانوا یفعلون). 
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خلاصة القول ومجمل الکلام -وهذا رآینا في مسألة تحدیث 
الخطاب الديني في الاسلام- أن الواجب BIE‏ والشرط 
التنموي یستدعیان be‏ العمل على تحرير الخطاب الديني في 
الاسلام من خمسة قيود كانت ولا تزال تکبله وتعیق تطوره : 

أولآه تحریر الخطاب الديني من النّظرة السحرية للعالم : 
بحیث لا يجوز عقلاً ولا يليق شرعاً أن تُخرج التصوص والشعائر 
عن سیاقها التعبّدي ونستعملها کتریاق أو رقية أو وصفة سحرية 
لغاية الخلاص من الفقر أو الشفاء من المرض» أو لأجل صرع 
الجن وطرد الشیاطین» أو بغية العثور على حلول سريعة لبعض 
المشاکل الفردية أو الجماعية. فقد كان هذا الاستعمال السحري 
للدین ولا یزال یمثل عائقاً كبيراً آمام بناء مجتمع العلم والمعرفة. 

ثانياء تحریر الخطاب الديني من التوظیف الايديولوجي: 
ی يجب الكت جو این الاب الذي کے إطاز 
الصراع من أجل السلطة. فقد ols‏ هذا الاستعمال ولا يرال 
مفتوحاً على جحیم الفتن التي لا تبقي ولا تذر. لماذا؟ OV‏ 
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call‏ القرآنی حمال Vicar gl‏ یعرف مُحکمه من متشایهه الا 


من باب التأویل ولا ناسخ آحکامه من المنسوخ الا من باب 
الترجیح. آما النص الحديثي والصحابي والتابعي فهو لا یمثل 
es wen‏ 4 قابلة للتحديد. « وسيب ذلك د استعمال 
od a a‏ 
الفتن في (دار الا سلام» من موقعة الجمل والفتنة الکبری 


والتهروان مروراً بالأزارقة والقرامطة والحشاشین وصولاً 


إلى داعش والتصرة وبوکو حرام وغیرها. 

elt‏ تحریر الخطاب الدینی من الف الغضبة: فاذا كان 
مؤسس الفاسفة السياسية آفلاطون يصرّ على اعتبار السياسة وظيفة 
اللفين العاقلة حصراء ولیست وظيفة الس الخ على سيل 
الاضافة أو المثال؛ فلن إثارة مشاعر الغضب والحقد والانتقام 
تدمّر قدرة صناع القرار على إعمال العقل» وتضعف قدرة USI‏ 
على bel gill‏ العمومی. ولیس یخفی أن فن التّخاطب هو آداة 
الممارسة السياسة بمعناها الاصیل والنییل من حیث هي نقاش 
عمومي وتفاوض بالعقل وتوافق بالحس الانساني السلیم. ألم 
يقل فوکو إن السياسة هى فلاحة الکلمات؟ واذا كان الأمر على 
الك ال لا یجوز للخطاب الديني أن يستمر فى تدمیر أعمدة 
مدينة السياسة» لا يمكنه أن يستمر فى في انتهاج أسلوب التحریض 
والتجييش والتهييج ودغدغة مشاعر الاحتراب والحمية والعدوان. 
والحق يقال: إن من يصرخ لا يفكر. 
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رابعاًء تحریر الخطاب الديني من التّزعة الطائفية : وهنا ليس 
ا مجال GLAU‏ فی أن التزغة الطائفية الى یعانی مھا الخطاب 
الديني تدمر اليج الوطني للمجتمعات مثلما بحصل في العراق 
و آفغانستان» وتهدد الوحدة الوطنية لمجتمعات مثل باکستان 
واليمن» وتکاد تجهز على آحلام التغيير الديمقراطي في مجتمعات 
مثل سورية والبحرین» وهکذا دواليك. 

خامساًء تحریر الخطاب الديني من مفاهیم الفقه التقليدي: 
وهي مفاهیم رائجة ویقود استعمالها إلى تقویض فیم المواطنة 
وإجهاض ممکنات الحداثة السياسية» من قبيل مفاهیم دار 
الاسلام ودار الحرب» وعقيدة الولاء والبرا ومصطلحات كثيرة 
على شاكلة الحريم» والعورة والطاعة» والجماعة والرعية» وأهل 
الذمق إلخ. ولا توق ای ضرر إذا استبدل الخطاب الديني تلك 
المفاهیم القداميّة بمفاهيم حدائية من قبیل المواطنة والتعدديّة 
والمساواة والتناوب والحرية والحب والطموح والابداع بما في 
ذلك خطاب المساجد من باب آولی. 

تلك هی العناوین الخمسة الکبری لغاية تحدیث الخطاب 
الى کے Sie esis ust aie‏ 
ل 
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المة لف: 


- سعید ناشید. عضو رابطة العقلانیین العرب. عضو 
موتمر سفراء للسلام (جاکارطا) کاتب رأي في صحيفة 
العرب الدولية والاتحاد الإماراتية» من بين مؤلفاته: 
= الاختيار العلماني وأسطورة النموذج» 
دار الطليعة» بيروت» 2010. 


- قلق فى العقيدة دار الطليعة» بیروت» 11 20. 
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تعديم و ما اه ام ا موه ام ها اه 


ret an ee ما القرآن ؟‎ 


القرآن لیس هو الوحي et cet‏ 1۳ 
المصحف لیس هو القرآن Lee ene‏ 


5 Men welote ESS عبادة النص!‎ 


الولاء والبراء : عقدة el‏ عقبدة؟ E‏ 


217 


1 


et 


17 


جغرافية الجنة المحمدية eee‏ 
أخلاق الحداثة وأخلاق القدامة 5000 
وحده المتشدد يقصد ما يقول 2 
المدخل SEV‏ إلى الحداثة ee‏ 


فرضية حول الشهادة 6ببب- د د 20 
التفکیر فى الله Se 11-0 eee‏ 


الشريعة والقرآن ل ا ی 
الحرية الدينية ولا o‏ 
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للاعيد ناشید 
الحداتة والقرآن 


إن القرآن ترجمة بشرية للصور الوحيانيّة» التي لها مصدر إلهي ورتاني 
بالفعل» غير آنها ترجمة أنجزها الرسول نفسه في خطاب وجهه إلى الناس في 
تلك العصور القديمة الماضية وفق ثقافتهم وظروفهم ومدركاتهم. 

لهذا السبب. لا يجوز لنا بأي حال من الأحوال أن نقيّم القرآن بمقاييس 
الحداثة السياسية والثورة العلمية وحقوق الانسان؛ ولا يجوز لنا أن نتعامل معه 
كنصٌ في العلم أو السياسة أو الأخلاق. وإذا فعلنا ذلك فَإنّنا سنقترف جرماً كبيرً» 
وسنظلم القرآن ظلماً عظیما. كما يحاول أن يفعل بعض الذين يقدّمون تفسيرات 
لبعض الاكتشافات العلمية عن طريق ربطها بالقرآن؛ مثل الحديث عن الذرّة 
والكواكب والاكتشافات الطبّية.. وغير ذلك. وهي اكتشافات معرّضة للتجاوز 
عن طريق اكتشافات جديدة تخطنها أو تنفيهاء وتجعل القرآن الكريم الذي هو 
خطاب تعبّدي عرضة لتأويلات متهافتة تدّعي لنفسها العلم في حين أنها لا تتسق 
أبداً مع شروط العلم. بل هي تأويلات تضع القرآن في مواضع تقلّل من قيمته 
مدّعية تأكيد ما جاء فيه» وهو عمل لا يطلبه الخطاب القرآني نفسه. 


القرآن الكريم خطاب تعبّدي خالص. 
وهذا يكفي لمن يملك إيمانا سویا وحشا سلیما. val seal‏ 
کے 


38-88-665-8 


978-99 
| ll ی 2 1 توز‎ at 
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لوحة الفلاف: للفئان وسام شوت 


